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سلسلة كتب تصدرها دار الأمين يإشراف 
الدكتور يوسف زيدان » تعنى بنشسر 
الأعمال الأصيلة فى جال التراث العربى» ما 
يسبتق نشره من أعمال تراثية حققة أو مؤلفة ؛ 
وتراعى السلسلة في] يصدر عنهامن كتب › 
القواعد العلمية الرصينة › المعمول با فى جال 
التأليف والتحقيق التراثى الحاد . 
صدر منها: 
- التراث المجهول 

للدكتور / یوسف زیدان ( تألیف ) 
- حديقة الحقيقة › لسنائى 

للدكتور / إبراهيم الدسوقى شتا ( ترجمة ) 
- حقيقة العبادة عند محى الدين بن عربى 

للدکتور / کرم آمین آبو کرم ( تأليف ) 
- ابن القطاع الصقلى 

للدكتور / أحمد عمد عبد الدايم ( تأليف ) 
- الفكر الصوق 

للدکتور / يوسف زیدان ( تأليق ) 

للدكتور / يوسف زيدان ( دراسة وتحقيق ) 
- ديوان ابن الصباغ الجذامى 

للدکتور / محمد زکریا عنانی ( تحقیق ) 


فى حل الإهداء ٠‏ 


.. م کان ی بی ا حزن جلى ع يضرو 


العمى» بزح ابش ر إلي دقوي ص يومف ! 


ص 


عبد الكريم الجيلى 
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فى الإسكندرية » قبل مسة عشر عاماً ؛ تقدّمت لكاية الآداب بخطة 
بمحث لتيل درجة الاحستير فى الفلسفة الإسلامية والتصوف » بعتوان فلسفة 
عبد الكريم الجيلى الصوفية » دراسة وتحقيق لقصيدة النادرات العينية .. كان 
ذلك آواحر سنة ۱۹۸۲ ميلادية. 


وتوقف الأستاذ المشرف» الدكتور حسن الشرقاوى» عن قبول أو رفض 
الخطة .. ثم علق الأمر موافقة أستاذه - وأستاذى- الدكتور محمد على 
أبوريان. ولا عرضت الأمر على الأحير » صاح فى :كيف ستدرس عبد 
الکریم الجیلسی؟ وكيف ستفهمه ؟ إن لى أربعين سن ةأحاول فهمه » وما 
فهمت منه شیتاء فهل ستفهمه أنت ۱١‏ .. وآضاف : إن ىأ"مى هذا الجيلى ؛ 
ا مشعبد الأعظم. 

وانسحبت فى هلوء .. فى هدوء ملىئ بالحسرة والألم . حتى كانت 
صبيحة اليوم العاشر من شهر ديسمبر من الستة المذكورةء وإذا بالأستاذ الشرف 
يهاتفنى طالبا منى الحضور ومعى خحطة البحث» ووقع عليها - من دون نقاش- 
بالموافقة ! بعدها يزمان سألته عن هذا التحول المفاجى فقال ما معناه أنه رأى 
مناماً يدعوه للموافقة الفورية على حطتى للماحستير ! 

أدى ذلك بى » لاحقاء إلى إمعان النظر فى الأمرين : التحول الفاجي» 
والمنامات .. فقد رصدت عديدا من أمثال هذه التحولات الفجائية سواءٌ فى 
حياة العاصرين أو فى حياة السابقين » فوجدت ذلك عثابة انتقلاب فى حياة 


هذا الإنسان أو ذاك . وفى تاريخ القتصوف الكتير من الأمثلة على ذلك» فقد 
تحرّل إبراهيم بن أدهم فحاةٌ إلى طريق القوم» وكان فى غمرة حياته اللاهية .. 
وأثتاء رحلة صيد» “مع هاتفاً من قربوس سرجه : يا إبراهيم مالا خاقت ! 
فترك أصحابه وساح فى الأرض على طريقة ل وتحول أبو الغيث بن 
جميل فجأة إلى الطريق الصوفىء بينما كان قاطعاً للطريق يرصد قدوم القواقل 
لنهبها .. كان عيتا بإحماعة اللصوص» فسمع النداء : يا صاحب العين عليك 
العين ! فصار بعدها علماً من أعلام التصوف. وتحول فريد الدين العطار فجاةٌ 
إلى التصوف» بعدما مر عليه درويش سوا فألقمه قطعة حلوى أثناء جلوسه 
أمام دكان عطارته . وتحوّل عبد القادر الجيلانى فجاة إلى عام الروح» بعد 
نظرةٍ ثاقبة من شيخه ماد الدباس. وتحرّل جلال الدين الرومى فجاةٌ من الفقه 
رعاوم لاه إلى التصوف وعوا لم الباطن بعد لقائه بشمس الدين التبريزى .. 
ولاتكاد بقية الأمثلة تقع تحت الحصر. 


ولا تتوقّف عملية النحول الفجائى على مير الصوفية وحدهم .. 
تول حلال الدين الرانى » فحاة » إلى التشيع . وتحوّل نصير الدين ا 
والغزالى » والسيوطى .. وغيرهم » تحولات عارمة فى سيرتهم الشخصية. 

وقد حلت هذه الظاهرة فى دراسةٍ سابقة » فانتهيت إلى أن ما نراه 
مفاجتاً من هذه التحولات» إغا هو تتيجة لعوامل عديدة ظلت تعتمل فى تفس 
هؤلاء التحولون فارة طويلة» حتى إذا نضجت الثمرة.. سقطت عن فرع 
الشجرة » سقوطاً نراه مفاحعاً. . ينما هو نتاجّ لوقت طويل من النضج الخفى 
المادئ . 

اا المنامات .. فحديثها يطول» ولا يتوقف آثرها على التحولات العارمة 
فى سيرة الأفرادء وإنما يتعدى ذلك إلى التغيرات الحاسمة فى تاريخ الحضارات.. 


(1) راحع فلك فی تابنا : عبد القادر الجحیلانی » باز ا لله الأشهب ردار اميل - بیروت )۱۹۹١‏ 


انظر مثلاً أحلام المأمون وكيق أدّت إلى أكير حركة ثقافية فى الحضارة العربية 
الإسلامية» أعنى ح ركة الترجهة ونقل الكتب اليونانية إلى اللغة العربية؛ بعدما 
رآى المأمون أرسطو فى منام حكاه لنا ابن النديم فى الفهرست حين قال : 
كر السبب الذى م نأجله كتثرت كتب الفلسفة وغيرها عن 

العلوم القدية فى هذه البلاد؛ أحد الأسياب فى ذلكء أن الأمون 

رای فی متامه » كات رجا أبيض اللون» مشربا حمرة» واسع 

اجبهة» مقرون ا حاحب » أجلح الرأس » أشهل العينين » حسن 

الشمائل » جالس على سريره. قال الأمون : وكأنى بين يديه» قد 

ملعت له هيية. فقلت : م نآنت؟ قال : آنا أرسطاليس. فشُررت 

به» وقلت: أيها ا حكيم » أسألك ؟ قال : سل . قلت: ما احسن ؟ 

قال: ما حَسْنَ فى العقل . قلت : ثم ماذا ؟ قال : ما حَسْنَ فى 

الشرع. قلت : ثم ماذا ؟ قال : ما حَسْنَ عند الجمهور . قلت : 

ثم ماذا ؟ قال : ثم لا نم .. وفی رواية خری . قلت : زدنى . 

قال: من نصحك فى الذهب » فليكن عندك كالذهب ؛ وعليك 

بالتوحيد 1 .. فكان هذا الام م نأ وكد الأسباب فى إنحراج 

الكتب" . 

وللمأمون منامات أخحری»› کان ھا آٹرھا الباشر فى رسم الملامح العامة 
للحضارة العربية الإسلامية . فمن ذلك ما حرى بيه وبين كير المتر جين حنين 
ين إسحاق الذى اضطهده الأمون بسيب مؤامرة حاكها أعداء حنين لإيهام 
الأمون بأن حنينا يهين السيد السيح - وكان حنين مسيحياً - فجرده المأمون 
عن کتبه وآمواله .. حتی رأى المأمون السيد السيح فى منام» يدعوه للعفو عن 
حنين وينذره بألا يتأحر عن ذلك. فعفى عنه» ورد إليه كتبه وأمواله » ورده 


على رأس بيت الحكمة ببغداد .. فأحرج حنين روائع العلم اليونانى إلى اللغة 
العربية. 

ولا نستطيع هنا الإفاضة فى الكلام عن آثر المنامات فى حياة الأفراد 
والأمم . كما لا مكتنا الاستفاضة فى تحليل الأثر التبادل بين الوعى والحلم فى 
صياغة الحلم والواقع ! فذلك سوف يجرى بنا حيول الكلام إلى مضمار بعيد.. 
وإن هى إلا إشارات إلى ما يعكن أن تسفر عنه التحولات » والتامات » فى 
مصائرنا : 

وعنى بالتلويح يَف يفم ذانق 

رمز اهوى » ما الس عندى ذا 

.. وفى الأيام الأولى من العام ۱۹۸١‏ ميلادية» سحلت حطة الماجستير. 
وفى الأيام نفسها التحقت بالحندية» فأمضيت عامين على ساحل مصر الشمالى 
الشرقى» كنت ضمن قوات حرس الحدود» مو كولا إلى عمل عجيب هو للمراقبة 
بالنظر ! فكنت أمضى ساعات النهار فى بقعة صحراوية نائية. أحدّق فى 
البحرء راصداً دحول أية طائرات منحفضة» من تلك الى لاعمكن لأحهزة 
الرادار التقاطها ... وطيلة عامين من المراقبة م أر طائرةً واحدة وإفا غرقت 
فى تأملات طويلة حول عبد الكريم وفلسفته الصوفية .. ونوقشت الرسالة » 
فى الأسبو ع نفسه الذى أنهيت فيه حدمتى العسكرية. 

والمقام هنا يقتضى الإ لماح إلى القراعد المنهجيةء التى سرت عليها لانجاز 
هذه الدراسة فى فلسفة المحيلى : غير الفهوم ! الذى غه أستاذى » لما عجز عن 
فهمه ؛ مشعبذاً أعظم ! 

تلقيت الملمح المنهجى الأول » فى هذه الدراسة التى بين أيديناء من 
شیخی مصطفی حلمی القادری .. فقد نصحتی فى وقت باكر » بألا دحل 
إلى التص الصوفى بعتنف» وبلا اعتبر الأمر معادلة كيميائية وإلا » فلن حرج 


بشى من تلك النصوص العوالى » التى لاعكن الولو ج إليها من باب آخر غير 
الذوق ومن در تدرو عادی للمرامی اه ی النص الصوفى» وإدرالٍ 
عميق لإشاراته العميقةء وجالياته؛ يظل دوا : غير مفهوم .. ومشعيذ | 
ومن ناحية ثانية » على صعيد المنهج .. فقد لاحظت أن الشعر هو الجلى 
الأوسع للتعبير الصوفى » ما نص الشعرى من إمكانات خاصة للإشارة إلى 
أسرار المعنى الذى لا تطيقه العبارة . فالشعر يوحى » ويلمح » ويلوّح : 
E‏ 
إرمز هوى » ما السّر عنلرئ ذانع 
من هتا اعتمدت على النصوص الشعرية فى فهم فلسفة الجيلى وأفكاره 
الصوفية) مع اهتمام .حاص بقصیدته المطإرلة التادرات العينية وهى واج جن 
آبدع قصائد الشعر الصوفى) وأكثرها من حيث عدد الأييات -لايفوقها طولاً 
فى الشعر الصوفى العربى» غير تائية ابن الفارض الكبرى - وقد عبر الجيلى 
خلال قصيدته تلك » عن معام فكرة الصوفى ونظرياته الفلسفية العميقة › 
خحاصة أنه احتار ها بحرا عروضياً ذى مساحة عريضة » هو الطويل الذى تيح 
تفعيلاته الممتدةء جالا أوسع للتعبير . 
وعلى صعيد المنهج أيضا لابد من الإشارة إلى أثنيئ استفدت كثيرأ من 
امنظور البنيوى .. مع تطوير حاص استغنيت فيه عن فكرة القطيعة عند 
البنيويين» واستبدلت بها فكرة إدحال السابق فى اللاحق . فالمنهج البنيوى ينظر 
إلى الإتتاج الثقافى فى كل مرحلة » باعتباره نسيجا حاصا ذا استقلاليةٍ تامة عما 
يسبقه ويلحقه من مراحل معرفية أحرى» بحيث تصبح البنية المعرفية الواحدق 
يالا قائماً بذاته عكن من خلاله -فقط- التعرّف على اللغة وإدراك الدلالة.. 
ويرى البنيويوت» أن القع يفصل بين النيات العرفية المعاقية ء وشل حلا 
ارا بين التشكلات العرفية. . وأرى أن الييتة الأسبق» ثل عنصراً متكاملاً 
يدخحل فى تشكيل البنية اللاحقة -ضمن عناصر أحرى مستحلثة- وبهذا يتم 


۹ 


التواصل بين البنيات المعرفية. وبهذا المتظور امعدل» تناولت نظريى الإنسان 
الكامل والوحدة » فى الحقبة المعرفية التى امتدت من القرن السادس إلى القرن 
التاسع المجريين» وهى الحقبة التى بدت فيها المعرفة الصوفية على نحو حاص» 
جلى فى أعمال الصوفية الكبار الذين انتسبوا هذه الحقبة أو البنية المعرفية» 
أمثال: السهروردى الإشراقى » اين الفارض» اين سبعين › اين عربى » الجيلى.. 
وكان مفهوم الحقية المعرفية عندى» مستفاد فى المقام الأول من مصدرين › 
الأول دراسات ميشيل فوكو المبكرة .. والصدر الآحر › بيت شعرى لابن 
الفارض - يجب تأمله بعمق - يقول فيه إن الذات الإلمية تتنوع ججلياتها فى 
الكون : 
وما بحت تښدو وتخفٌی › َة 
لی حَسّب الأرقاتِ فی کل حِقبةٍ 


بهذه الاعتيارات النهجية . أحزت رسالتى فى فلسفة عبد الكريم 
الجيلى.. وطبعت الرسالة على حاها الأول » قبل عشر سنوات » فى طبعة 
بيروتية صدرت من دار النهضة العربية . ولم يتيسّر لى مراجعة بروفات هذه 
الطبعةء فجاءت مليعة بأخطاء الطباعة» وپأحطاءِ آحری وقعت فيها يوم أعددت 
الدراسة ( وكنت آنذاك فى العشريتات من عمرى) فلما جاء أوان تلك الطبعة»› 
امحررة » المنقحة؛ اقتضى الأمر معاودة النظر فى الطيعة الأرلى» رإخراحها على 
نحو أفضل.. على الأقل » محكم الخيرة الى تراكمت عندى » وأنا متجة 
للأربعين من العمر » حيث : الأخطاء أقلء والأ لم أكثر .. والحيرة أعمق . 

وكانت الطبعة الأول » بالعنوان نفسه الفكر الصوفى مع إضافة العنوان 
الجانيى عتد عبد الكريم الجيلى وفى هذه الطيعة» حافظت على العنران 
الأصلى» وغيرت العنوان الحانيى إلى بين عبد الكريم الجيلى وكبار الصوفية 
لأنه أكثر انطباقا على موضوع الكتاب» وأكثر دلالة على للنهج التبع فيه . 


.. وفى احتتام هذا الفح » أشير إلى أن نظريتئ الإنسان الكامل 
والوحدة» لاعكن فهمها بشكل جيد » بعيدا عن الشروط الرضوعية والسياق 
التارنى من جهة » وتلقائية الحسٌ الحضارى عند الصوفية من جحهة أخرى. فلم 
يكن من الممكن ظهور هاتين النظريتين» فى حقبة معرفية سابقة على القرن 
السادس المجرىء فالخبرة الروحية واللغة الصوفية » ما كانا قد تأهلا بعد لظهور 
مثل هذه النظريات .. ومن الحهة الأحرى» فقد حدث فى تلك الحقبة أن تفتتت 
الدولة بالمفهوم السياسى » وصارت الأمة الإسلامية فى كيانات سياسية أصغرء 
مما أدى لالتهام بعضها » وضعف البعض الباقى. وحدث أن تقلص وع 
الإنسان بذاته مع ازدياد حراب العام راضطر اب الأحوال العامة.. فجحاءت 
النطريتان » لتضمًا الكيانَ التشظّى سیاسياً » دال تنظیې روحی عکم (الولاية) 
وتحت لواء فرد واحد ( القطب ) بديلاً عن الفرد السياسى المضمحل (الخلفية) 
ولتعطى النظريتان للإنسان » تلك الحررية التى افتقدها على المستوى الحضارى 
العام. 


هذا إجمال » وللأمر تفصيل يطول . 


د. بوسف زیاان 


الوافق ذى القعدة ١٤١۸‏ هجرية 
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ا ا 
مق دمَة عامة 


(الطيعة الأولى) 


فى الأيام الحاضرةء تزداد المرة اتساعاء فتفصل بين ماضينا والحاضر» على 
نمر لا نکاد معه نرۍ الماضى رؤية واضحة. 

واتساع اة يعنى : أن تنضب ينابيع استمداد القيم الروحية من التراث.. 
فيعلوا إيقا ع التحضر غير التعقّل» ويزداد وتر الأحكام العامة لدى الفردء الذى 
م علاك أن يحكم ذوقه فيما يقبل أو يرفض من إتتاج الغرب.. ومن هناء ييداً 
غروب أحكام القيمة فى افق حياتنا الخلقية. 

واتساع الموة يعنى: أن تتقطّع سيقانٌ تربط بين الفكر الحاضر وجذور 
الإبداع الثقافى فى الراث. . سى مقف اليوم بلا هوية » يتلمس بعضاً يسيرا 
من أثر الحكمة فى الغرب الذى.. إن ذكرت الحكمة ذكرّ الشرق. ومن هناء 
تتتفى الأصالة فى التكوين العام لخحياتنا الثقافية. 

واتساع الموة .. فصل بين رسوخ تقاليد الحكم الإلهى فى سيرة الأولين 
وبين ضرورة اقتداء الآحرين بتلك الأحكام فينتج ذلك -أول ما ينتج- براثن 
شرل حفى» تنشب فى قلب الروح باسم التحضر وسنة التحول.. ويتتج -على 
الحانب الآعحر- مظاهر التطرف اللا واعى» المبدّى فى أطراف واقعنا الدينى. 

والمهوة .. a‏ 
حضارةٍ تقع وراء البحارء وإنسان يتبصتّر بهدوء ويعبد الله على الفطرة.. 
هنا يبدا الاغتراب والانشطار فى الوعى الجمعى . 


فإذا ازداد فى اليوم الآتى» اتسا الهوة بين الأمس واليوم.. حاء اليوم 
الذی لانقدر فيه على تبمبر الاضی» الذى تشكل داعلتا منذ قرون» فينطمس .. 
رغم كونه أول ما بيدا به التكوين المتجدّد لاتلقائية الحضارية» ورغم كونه: 
جانبئا الحوانى .. ومن لم يعرف جوانيه» لم يدرك برانيه. 

٠‏ وهذه الدراسة التى بين أيدينا » ما هى إلا عاولة للتعرف على واحد من 
ا جحوانب المهمة فى تراثناء هو جانب التصوف الذى انطمست ملاغه الحقيقيةء 
وأصبح ميداناً يرتع فيه بعض الحهلة والتتفعين الذين أساءرا لكلمة تصوف ما 
جعل البعض يوه سهامه الطاعنة فى التصوف الإسلامى ورجاله فى ختلف 
الأحقاب التاريخية. ونسى الطاعنون» أن التصوف فى الإسلام كان دوما منيعا 
لاستمداد القيم الروحية والئلقيةء وأن التصوف الإسلامى كان فى الوقت الذى 
كان فيه المسلمون التقدمون على سائر الأمم.. وأنه غاب يوم غابوا ! ونسئ 
الطاعنون فى رجال التصوف ومكاشفاتهم» أن القوم إنغا هم حاصة من استقام 
على الطريق.. وقد قال الحق تعالى فى عحكم آياته إن لو اسْعَفَامُوا على 
الطريقَة لأسقيناهُم ماءٌ عقا .. ٠‏ 

وهكذاء فقد كانت صفحات هذا الكتاب (الذى هى فى الأصل: الجزء 
الأول من متنا لنيل درجة الماجستير فى الفلسفة) تمرة لوقت طويل» شاء الحق 
تعالى أن نقضيه فى صحبة الصوفى المسلم عبد الكريم الجيلى .. حيث أتاحت 
لنا تلك الصحبة » الدخحول إلى عام التصوف الإسلامى بآفاقه الذوقية الرحيبة 
وشخحصياته الفريدة من رحال الإسلام الذين شربوا من نبع المعرفة الإهية .. كما 
أتاحت لنا تلك الصحبة الروحية » بعض الوقفات عند قيم إسلامية عالية» 
ومعان صوفية رفيعة > لشد ما نحتاج إليها اليوم فى غلواء اندفاعتا اله وس نحو 
کل ما هو مادی .. فی زمن يسأل فيه الناس من حولنا عن الثمن» وليس عن 
القيمة !! 


٠١ سورة الحن : آية‎ )١( 


1٤ 


أما عن تناولنا لقضايا التصوف» ولفيلسوف الصوفية عبد الكريم الجيلى 
فإن هذا التتاول يستند إلى بضعة مقدمات أساسية» هى مثابة السلمات التى 
تقوم عليها كل نظرية أصيلة فى ميدان التصوف.. وهه المقدمات » التى تت 
مناقشتها على نطاق واسع فی مولّفات اخری ؛ هی : 

« إن التصوف الإسلامى إغا تدفق من يابيع الزهد الأول منذ عص ر التبوة» وم 
كما ادع ی كير من الستشرقين الذين درسوا الفك ر الإسلامی بغرض اليل 
مناه . 

* إن فكرة الخروج على الإسلام لم تراود واحداً من رال التصوف الذين 
ن ذكرهم فى هذه الدراسة أو نوازن بين ما ذهبوا إليهء أما افتاء بعض 
التهمين لرجال التصوف بانهم مرقرا من دين الإسلام» فما هو إلا اتهام 
ظنىّ ظا ل» قائم عل ىأحد آمرين: إما اجهل منطق الصوفية وأحوالهم أو 
الحقد عل _أصحاب القامات العالية ف , التصوف عر حظوا دوماً بالكشف 

فی من و 


+ إن استجلاء الحقائق الكامنة فى كلام الصوفية» والنظ ر إل الإنتاج الصرفى 
النشرى و الشعرى» هو عمل لا يكن إلا بالذرق. أا التو صل إلى حقاش 
الكشف الصوفىء» فلا يتم إلا بتجربة .. ومذا ظطل الصوفية فى ختلف 
الراحل التاريخية يؤكدون أهمية الذوق الصوفى والتجربة الروحية لفهم 

شاتق طزيقهم ومن هدا كات الصو يتتحلون العذ ر للمنكرين عليهم مسن 
غي رأهل الطريق» وكانوا دوما يقولوت : معذورون » فلو عاينرا ما عاسا .. 
لطقوا ما تنطق به / ۰ 


ونقسم دراستنا هذه إلى ثلائة آبواب»› وخاعة نضع على راس کل یاب 
مدخلا نشير فيه إلى موضو ع الباب وأقسامه وبعض النقاط المهمة الواردة فيه.. 


o 


فكان الباب الأرل بعنران عبد الكريم الجيلى وفيه نعرض لتفاصيل حياته 
وسياحاته الصوفية واحتلاف الآراء حول مولده ووفاته» ثم نشير إلى ألوان ثقافة 
الجيلى المتعددة» وذلك فى الفصل الأرل من هذا الباب . 

والفصل الثانى من الباب» دراسة حول أساتذة الجيلى ومعاصريه من 
الصوفية حيث نلقى بعض الأضراء على الرجال الذين عرف الجيلى التصوف 
من خحلاهم» وتوقف حيتأ عند شيخه شرف الدين الجبرتى الذى ارتبط به على 
أفضل ما تكون الرابطة الروحية بين الشيخ ومريده.. وقد كانت هذه الرابطة 
من أهم الأسباب» التى جعلت الجيلى يتعلق .مديدة زبيد اليمنية» وقد عرضنا 
أيضاء لبقية الأسياب. والنقطة الأخيرة فى هذا الفصل» تدور حول معاصرى 
الجيلنى رإخحوانه فى الطريق.. وعلى رأسهم: الشيخ أحمد الرداد الترلى زمام 
القضاء آتذاك فى اليمن. 


والفصل اثالث » جلث فى طبيعة سلوب الميلى وذْكر لولفاته» ورأينا أن 
الجیلی قد سار بأسلويه فى مؤلفاته» إلى حيث الإشارة ولغة الرمز والتلويح» 
رلذلك تاقشنا طبيعة الأسلوب الرسزى» ودزافعه عند صوفية الإسلام» كما 
ناقشنا المدحل الصحيح لفك رموز القوم. وعرضنا بعد ذلك لأمثلة من هذا 
الأسلوب الرمزى عند اليلىء و قدمنا قائمة .عۇلفاته. 1 


والباب الثانى من هذا الحزء بعنوان الإنسان الكامل وفيه نعرض لواحدة 
من اهم النظريات الصوفية فى الإسلام.. فنقترزب من عبد الكريم الجيلى لرؤية 
ما ذهب إليه قى ذلك» وذلك موضوع الفصل الأول الإنسان الكامل عند 
اجيلى.. الذى يترى على مس نقاط رئيسية» تدور حوها فكرة الحيلى عن 
الإنسان الكامل» هى : الذات الإلمية » مراتب أهل الغيب» مرتبة الإنسان 
الكامل- الإنسان الكامل فى مقايل الحى- الإنسان الكامل فى مقابل الخلق. 


رالفصل الثانى يتنارل نظرية الإنسان الكامل بين الجيلى والصوفية وفيه 


نتوقف عند مواقف بعض الرحال - أو بالأحرى : الصوفية الكبار - بصدد 


۱٦ 


تلاك النظرية المهمة فى الفكر الصوفى الإسلامى. وكان أول من توقفنا عنده» 
الشيخ الأكير: حى الدين بن عربى.. ثم الشيخ الإشراقى: شهاب الدين 
السهروردى والرحل الثالث الأخير كان: محمد عبد الحق ين سبعين. 

ولا کان بعض المستشرقین » من أمثال ر. أ. تیکلسون وھانز شید قد 
ذهبوا بأصول نظرية الإنسان الكامل مذاهب شتى. فقد جاء الفصل الثالث من 
الباب بعنوان أصول ومصادر ES SES‏ 
انر ال ستشراقية الخاصةء التى ترحع بنظرية صوفية السلمين إلى أصلٍ 
ارت . ووجهنا لوجهة النظر هذه» بعض الانتقادات » ثم عرضنا لتصورنا 
إلخاص للمصدر الإسلامى لنطرية الإنسان الكامل. 


.. والياب الثالث الأخير بعتوان الوحدة ويتناول إحدى أدق النظريات فى 
التصوف الإسلامى» وهى نظرية الوحدة» التى اخحتلطت فيها -عند بعض 
الغقهاء والمؤرحين- مفاهيم الحلول والاتحاد ووحدة الوحود ووحدة الشهود.. 
ولذلك فقد جاء الفصل الأول بعنوان الحلول والاتحاد والرحدة كى عكن نا 
قبل الدحول فى تفاصيل نظرية الوحدة» أن نصل إلى تحديد دقيق تلك 
الاصطلاحات. وكان الحلول أول هذه الاصطلاحات ال ی تعر ضنا لهاء فتناولنا 
المعانى المختلفة للكلمة والأغاط المختلفة من تلك العتيدة.. ثم توجهنا نحو 
الحلاج» فى عاولة ذوقية للاقتراب من حقيقة موقفه. والنقطة الثانية فى هذا 
الفصل» تدور حول معنى الاتحاد فى جوانبه المخحتلفة» وفى أقوال يى يزيد 
e‏ الوحدة من وحدةٍ وجودية بالمعتى الفلسفغى»› 
لى وحدةٍ عامة بالمفهوم الدينىء أو وحدة وجود مادية وعقليةء بالعنى الذى 
ذمب إليه بعض المفكرين 


والفصل الثانى من الباب بعنوان الوحدة عند الجيلى وفيه نتعرّف إلى 
حقَيةَة ق قول اخحیلی بالوحد من خلال بحت لنقاط ثلاث فى فكره الصوفى 
ھی : الوجود الحقی والوجحود الخلتی» الألوهية التوحيد.. لنخرج من ذلك 


\Y 


بحقيقة الوحدة التى قال بها عبد الكريم الجيلى» وكيف أنها لاتصح تسميتها 
بالوحدة الرجحودية -أو الشهودية- وإنغا أدق مسمياتها هو : الوحدة الإهية. 

ثم ندحل إلى الوحدة الإهية بين الجيلى والصوفية وهو موضوع الفصل 
الثالث من الباب الثالث الأخير .. حيث نتعرض لعنى الوحدة الإلهية عند ابن 
عربى وابن الفارض وابن سبعين» لنرى حقيقة الشرب الذى ورده هؤلاء 
الرجحال . 

وعلى ذلك» فموضوعات هذه الدراسة تقع جميعاً ضمن نطاق التصوف 
الفلسفى" .. ونرى أن نوضح فى هذا المقام ما نعنيه بتصرف فلسفى : منذ 
القرن السادس المجرى » كان فى التصوف الإسلامى حانب قوى يقوم على 
أساس متين من الحكمة والذوق» أو العلم والعمل. وعلى هذا الجانب نحد 
رجالا -من تعرضنا لبعضهم - عبّروا عن التصوف الإسلامى تعبيراً نظرياً يستند 
إلى الحكمة والذوق» فعبّرت كتاباتهم ونظرياتهم عن الكشف الصوفىء» تعبيرا 
لا خلو من مصطلحات الفلسفةء وتناولت تلك النظريات مرضوعات فلسفية 
انصهرت بفعل التجربة الصوفية» شم حرحت النظرية فى قالب يحمل طابع 
التصوف .. عن هذه النظرية نقول : تصوف فلسفى .. وعن رجاها: صوفية 


(۱) ھٹا ما کنت اعتقدہ یام کیت رسالتی .. ثم ظهر ل» بعدها أن الاحتتاد بوحود تصوف 
سنی وتصوف فلسفی هى محض خيالات فى أذهان الدارسين » أر هى عض تقسيمات 


مدرسية. فتدبر ! 


۱۸ 


Converted by Tiff Combine - 


الباب الأرّل 


Converted by Tiff Combine 


مدخل 

عبد الكريم الجيلى واحد من آبرز الشخصيات فى تاريخ التصرف 
ا SO‏ 

رقضى الرحل حياته ب بين لوعة الوجحد ولذة الوصال» حتى أحذت العناية 
بیده» فظل یرقی من حال ا مقام» ومن حيرو إلى يقون» ومن تلوين إلى 
تمکین. SE r‏ 

ريقة أهل التجريد.. فمن العراق إلى فارس» ومن الد إلى بلاد اليمن» ومن 
مصر إلى ساحل فلسطين : 

ققاطفت نذماني وَواصَلّْت لَوْعیى 

وَهَاجَرت أوطانى قات مَرابع 

ولكن مدينة واحدة» شغلت وجدان الجيلى تعلق بها أكثر مسن غيرهاء 
فكان إن سافر عنها للسياحةء لايلبث أن يعرد إليها دوه الشرق إلى هناك.. 
إلى مقر شيخه فى الطريقء» إلى زبيد اليمن. 

وخحلال سیاحات ابجیلی المتراصلةء عرف الرحل الكثير من ثقافة عصره» 
وحصتل قدرا وافرأ من معارف تلك الحقية الزاحرة.. ومن ناء جمع الميلى فى 
تصرفه بون النظر والعمل» أر بين الحكمة والذوق الصرفى» حتى انعكس ذلك 
قی کتبه وفی أشعاره الصرفية تى جعلت منه قمة من قمم الفكر الصوفى»› 
وواحداً من معا المحياة الروحية فى الإسلام» ومرآةٌ ناصعة انعك علیها 
ملاح اتر ف فى تلك الحقية. 


۲١ 


وكغيره من كبار صوفية الإسلام » نال الحيلى حظه من تشتنيع المرجحفين 
رتهاويل العجيين بتصرفه .. إلا أن حملة الطاعنين فى الحيلى كانت أشدء فرأى 
فيه معاصروه من الفقهاء: قائلاً بالحلول والاتحاد. ورأى فيه بعض العاصرين من 
الدارسين: معياً عن أفكاره الرافضة! و م يكن ذلك كله غاثباً عن الجيلى: 

ركم كان صذری للتبال عريضة 

عرض لِسَهْمٍ الاين مَوَاقِعٌ 

ولكننا على صفحات هذا الباب » سوف نحاول تقديم صورة موضوعية 
لتلك الشحصية الصوفية الفريدةء بقطع النظر عما قيل عنه» وما قيل فى حقه» , 
رإغا تتعرف إليه من خلال ثقافة العصر الذى عاش فيه» ومن خلال مؤلفاته التى 
بين أيدينا.. ومن خلال قول القائل : لاتظتن بأحيك سوءأء وأنت تحد له فى 
الخیر عملا 

وهذا الباب إحابة مطولة» عن تسازلات متعدّدة حول شخصية الحيلى 
رحقيقة مذحبه» وحرل تفاصيل حياته الى لايزال الغموض يلفها.. وذلك 
موضوع الفصل الأرل. أما الفصل الثانى فيدور حول شيوخ الحيلى ومعاصريه» 
فمن حلالمم» بمكن لنا أن تتعرف إلى العام الذى أحذ الجيلى التصوف منهء 
رعكن لنا أيضاً أن نعرف ججملة الأسباب التى جعلت الحيلى يرتبط بالمدينة اليمنية 
زیید ولاذا کان ابميلى أكثر ميلا هذا الحانب والحتاب. 

وثالث فصول هذا الباب » يتناول اسلوب الحيلى ومصتفاته» فى عحاولة 
للإجاية على: 

اذا كتب الحيلى بلغة الرمزء ولاذا سار فى طريق الأمثال ؟ وكيف يعكن 
الدحول إلى عام الرمز المفعم بالإجحاء والتلويح ؟ وما هى مولفات عبد الكريم 
الجيلى التى ظل معظمها -حتى يرمنا هذا -~ رهين الورق الأصفر الخطوط 
الناکل ؟! 


والله الموفق .. 


۲۲ 


التشل الوک 


Converted by Tiff Combine 


امه ولقبه 


تتقق المصادر على آن اسمه عبد الكريم بن إبراهيم بن عبد الكريم بن 
خليفة بن آحد بن حمود وكنيته قطب الدين ويلقبه بعضهم بابميلى وبعضه م 
بالجيلانى (أو الكيلانى) نسبة إلى جيلان. 

وجیلان» يالکسر - وتعنی باليونانية أرض الحبل عهاز6 - منطةة فارسية 
تقع جنوب بحر الخرز وشال جبال البرز وتحدها من الشرق طبرستان"" .. يقول 
ياقوت: جیلان وموتان ابنا کاشج بن یافث بن نوح» عليه السلام وجيلان 
اسم لبلاد كثبرة وراء طبرستان» ليس فيها مدينة كبرة اعا هی قرى فى 
مروج بین الجبال» وینسب ليها جیلانی وجیلی» والعجم یقرلرن : کیلان ". 

ويتسب كثير من رحال العلم إلى جيلان» فيلقب الواحد منهم باجيلى أو 
الحيلانى. ولكن هناك مَنْ يفرّق بينهما على أساس أنه إذا نتسب الشخص إلى 
البلاد يسمى جيلانى -كما يفعل غالبية المؤرخين- وإذا اتتسب إلى واحارٍ من 
أهلهاء يقال له : جلى“ 


وقد ارتفع حاجى خحليفة بنسب عبند الكريم الجيلى إلى عبد القادر 


Encyclopedia of Islam; Vol.13, Art Gelan p.151. (1)‏ 
(۲) ياقوت الحموى: معجم البلدان (طبعة دار صادر » بیروت) الد الثانی ص ۲۰۸ 
(۳) ابن شاكر الكتيى: فوات الوفيات (مكتبة النهضة - معصر) ال لحزء الرايع ص ۲ 


الحنبلى) .. وقد ولد عبد القادر الجيلانى بجيلان سنة »4١‏ وتوفى ببغداد ٠‏ 
سنة ٠٠1١‏ هجرية . وحاز الشنيخ عبد القادر الجيلاتى شهرة واسعة فى 
الأرساط الصوفيةء حتى قيل: إنه ما ثقلت الكرامات عن أحد بالتواتى إلا عن 
الشيخ عبد القادر" . 

ومادام الشيخ عبد الكريم يتنب إلى عبد القادر الجيلاتى» وليس إلى 
جيلان» فسوف ندعوه بالحيلى» منعاً للحلط بيه وبين الجيلانى (الشيخ عبد 
القاد) حاصة وقد لقب الحيلى تفسه بهذا اللقب فى أبيات شعرية له» منها 


قوله: 
ألعَبك الجيلئ منك عناية 
صباغة صبْغ اليب حي 
مولده ووفاته 


اتفق جولد تسيهر” مع حاجى خليفة على أن الحيلى ولد سنة ۷٠۷‏ 
هجرية» على حين يقرر بر وكلمان آنه ولد ۷۷۷ هجرية" .. ولكن التاريخ 
الأول هو الصحيح» ففى الترججة الذاتية الى قدمها لنا الجيلى نفسه فى قصيدة 


)١(‏ حاجى خليفة: كشف الظنون عن أسامى الكتب والفنون (طبعة دار سعادات- افمعد) الحزء 
الثانی ص .۳٤۰١‏ ` 

(۲) ابن شاکر : فوات الوفيات 1/۲. 

(۳) الشعراتی : الطبقات الکبری (طبعة بولاق» ١۱۲۸ه)‏ الحرء الأرل ص .٠١۸‏ 

)٤(‏ الميلى: الإنسان الكامل فى معرفة الأواحر والأرائل (مطبعة صبيح» الأزهر )۱۹1١‏ الحزء 

الثانی ص .٤١‏ 

Encyclopedia of Islam; Vol.1 Art (Dj); by: Goldzeher, p.46. (0) 

(1) حاحى عليفة : كشق الظنون .٠١۸/١‏ 

Brockelmann: Giesheichte der Arabishen le tiratur; (Leiden) Vol. (¥) 
2p.284. 


۲٦1 


النادرات» یذکر آنه ولد فی اول حرم سنة ۷۹۷ ٠۳۹١ -۱۳۹١(‏ ميلادية) 
يقرل اليلى: 

قفِی ول الشَهر المُحَُرّم حُرمَة 

e‏ د طَالعٌ 
هن اهجرة الغرا س سقتنی المراض ع( 

ولكن الأحبار اضطربت فيما يتعلق برفاة الميلى أشد الاضطراب» إذ 
يرى صاحب كشف الظنوك أنه توفى بعد سنة ۰۸٠١‏ ودر أن حاجى حليفة 
قد أحذ آخر السنوات التى ذكرها الجيلى فى (الإنسان الكامل) ثم جعل تاريخ 
وفاته بعد ذلك.. آمانیکلسوت فقد حعل وفاته: حوالی ۸۲۰ هجرية° .. 
ویقول جولاہ تسییر إن تاریخ رفاة الجحیلی غير مؤ کد وښجعله ما بین ۸۱۱ 
و۸۲۰ هجریة© .. ویری کل من ماسینیو ن وبر وکلمان ‏ أن الحیلی ترفی 
سنة ۸۳۲ هجرية (= ١٤.۲۸‏ ميلادية) .. وتابعت سهيلة عبد الباعتث 
الستشرقين الأحيرين» وقالت: إن الجيلى توفى ۸۳۲ هجرية بيغدادء وإن له 
حناك قیراً یزار إلى الوم . 


)١(‏ الحيلى: النادرات العيتيةء بتحقيق وتقديم/ يوسف زيدان (مكتية الكليات الأزهرية- دار 
الحیل) آبیات .۳٣٣ »۲۲٣۳‏ ۰ 
(۲) تيكلسون : دائرة المعارف الإسلامية (الترجمة العريية) مادة : الإنسان الكاملء الحزء الخامس 
ص 1۷. 
Encyclopedia of Islam; Vol.1, p.46. (¥)‏ 
)٤(‏ ماسينيون: الإنسان الكامل وأصالته النشورية (بدوى/ الإنسان الكامل قى الإسلام- بيروت) 
ص۱۱۱۔ 
Brockelmann, Ibid. (°)‏ 
)١(‏ سّهيلة عبد الباعث الترجمان : تظرية الإنسان الكامل عند احيلى (رسالة ماجستير غير متشورة 
- حامعة القاهرة/ رقم )۲۹۲۱١‏ ص ۹۲. ٤‏ 


۲¥ 


ولم یذکر أحد من أصحاب هذه التواريخ السابقةء الصدر الذى اعتمد 
عليه فيما أررده» كذلك ل يذكر آى منهم -عدا سهيلة- المكان الذى توفى فيه 
عبد الكريم الجيلى . 


.. وينقل صاحب كتاب الصوفية والفقهاء فى اليمن عن خط رط 
للأهدل" عنوانه تحفة الزمن بذكر سادات اليمن أن الحيلى من الرافدين على 
اليمن .. رأنه توفى مدينة زبيدء سنة ۸۲٠١‏ هجرية" . 

وتری الأحذ باتاريخ الأخحير. حيث أن الأهدل الترفى ١٠۸هجريةء‏ 
أقرب إلى الجيلى بحكم المعاصرةء وقد كان على حلاف عقائدى مع الجيلى 
وغوره من صوفية اليمن؛ وذا تكون تاريخ وفاة الحيلى الذى أثبته الأهدل» هر 
أقرب التواريخ إلى الصحة.. وكذلك الأمر بالنسبة إلى مكان وفاة الجيلى» والتى 
کانت بزبید» ولیس ببخداد -كما قالت سهيلة عي الباعث فى رسالتها- فقد 
كان لدى الجيلى من الأسباب ما يدعره للبقاء بزبيدء والعودة إليها من أسفاره 
الدائمة» وهى أسباب سوف نوضحها فيما بعد. 

أما اعتماد سهيلة عبد الباعث على أن هناك قبرأ للجيلى فى بغدادء 
فليس هذا سيباً كافياً للاعتقاد بأن وفاة ابحيلى كانت بها ! فعادةً تحد لمشاهير 
الصرفية أكثر من (مقام) يعتقد الناس مع مرور الزمن أنه مدفون قيه» ومن 
الغريب فى هذا الأمرء أن نحد لابسطامى -رغم قيره الشهير بيسطام- قير آحر 
فی مسجاږ کبیرء حمل امه بإحدی بلاد صعید مص ۳ ء. وي ؤكد الناس هناك 
أن آبا يزيد البسطامى مدفرنٌ فيه ! 


(1) هو: يار الدين عبد الر من ين حسين الأهدلء من علماء اليمن المشهورين. له موؤّلفات عديدة 
من أشهرها كتابه كشف الغطاء.. والأهدل من أشد أعداء الصوفيةء حاصة أتباع اين عربى.. 
(عباس عزاوی/ ابن عربى وغلاة الصوفية » الکتاب التذکاری لاہن عریی ص .)١٤١‏ 

(۷) عبد الله الحيشى : الصوفية والفقهاء فى اليمن (طبعة صنعاء )۱۹۷٩‏ ص١١٠.‏ 

(۳) يوحد هذا اللسحد بيلدة (ساقلتة ) التابعة حافظاة سوهاج » ومساححته حوالی ۲۰۰ ماز مریم. 


۲۸ 


وعلى ذلك» يكون الحيلى قد ولد بيغداد (كما صرح هو فى نهاية 
رسالته: قاب قوسين وملتقى التاموسين ) ستة ۷1۷.. وتوفى بزبيد اليمن»› 
سنة ۸۲٠١‏ هجرية . ويذلك یکون قد عاش ما يقرب من تسع و مسين سنة. 


هذ a>‏ مت ۹ 


يبدو لتا الجيلى من حلال مؤلفاته» فى صورة الرجل دائم الترحال» فهو 
خبرنا فى أبيات قصيدته النادرات العينية آنه شاهد تبت الأرز فى بلدته : 
جیل - التی ذکر التابلسی فى شرحه للأبيات آتها كانت تشتهر بزراعة الأرز 
حتی زمانه - ثم يقول الجحيلى فى الإنسان الكامل إنه كان بامندء ببلاة تسمى 
كوشى سنة ۷۹١‏ هجرية" » كما يذكر فى (مراتب الوحود) بعض 
مشاهداته: قى يلاد البراهمة .. وعلى ذلك..يكون الجيلى قد رحل عن 
العراق» وهو فى قراية العشرين من عمره» واتجه إلى بلاد المد التى يبدو أنه قد 
آقام بها فترة من الزمن. 


ومن الخد يتجه الحيلى إلى فارسء فيتعلم القارسية ويكنب بها رسالته 
جنة المعارف وغاية امريد والعارف ثم يتجه من فارس إلى جحنوب الجزريرة 
العربيةء كما ذكر عنه الأهدل فى مؤلقه السابى“ . 


)١(‏ يقول المحيلى قى هذه الرسالة : مسود هته الرسالةء عيد الكريم بن إبراهيم.. الكيلانى نسباء 
اليغدادى أصلاًء الربيعى عرباًء الصوقى حسيا. (ويوحد هتا التعريف بالؤلف على العديد من 
مؤلفات الحيلى بايجموعة الخطية رقم /٠۹١‏ تصوف - بدار الكتي بالقاهرةء والتى تحتوى على 
عدة مؤلفات للجيلى) .. وهتاك قرية من أعمال يغداد تحت للدائن » يسموتها اليل وهم أهل 
جيلان الواقدرت على العراق (معجم البلدان .)١٠٠١/۲‏ 

(۲) الميلى : النادرات العيتية » بيت .۳۲٠١‏ 

(۲) الحیلی : الإتسان الکاملء .۳٣/۲‏ 

٠۹ الحيلى : مراتب الوجرد (القاهرة -بدرن تحقیق) ص‎ )٤( 

(د) الحيشى : الصرفية والفقهاء فى اليمن » ص .1١١‏ 


۲۹ 


ویصل الجمیلی إلى مدیتة ژبید بالیمن سنة ٦٩۷۹ء‏ ویظل بها حتى أوائل 
۹ هجريةء حیث کان -کما ذکر فی: الكهف والرقيم - يتمع بالإحوان 
فی مسجد ابلنیرتی“ . 

وفى أواحر سنة ۷۹۹4 هجرية كان الحيلى .عكةء حيث كان أهلها يسألونه 
عن الاسم الأعظم" .. ما یعنی آنه کان قد بدا یشتهر کصوفی . 

ريعود الحيلى مرة أحرى إلى مدينة ربید حیث یذکر فى (الإنسان 
الكامل) أنه أقام بها فى شهر ربيع الأول » ستة ثمانمائة من المهجرة .. وفى 
شهر رحب » سنة ۸٠۳‏ هجرية » كان المحيلى يالقاهرة » حيث ألف غنية 
أرباب السماع رفى نفس السنةء كان .عدينة غزة» حيث بدا تاليف الكمالات 
الإهية الذى أتمه أوائل سنة ۸٠ ٥‏ هجريةء .مدينة زبيد ! 


رفى أواحر سنة ۸٠١‏ كان الجيلى بصنعاء اليمن» وله فيها بعض المواقف 
التى ذكرها فى شرحه للفتوحات الكية" .. ثم يعود الجيلى مرة أحرى إلى 
زیید» حتی يتوفی بها : سنة ۸۲٠١‏ هجرية. 

رهكذا كان ابميلى واحداً سن تلك الشخصيات القلقة فى تاريخ 
التصوف .. فهو لايستقر بأرض» بل يسيح فى البلاد على طريتق الصرفيةء مشا 
عن تلك المعالی التی ذکر فی النادرات انها کانت تطلبه منذ كان طفل" : 


. ٤1/۲ الحيلى : الإنسان الكامل‎ )١( 
.ب١۲ اميلى : الكهف والرقيم (غخطوطة بلدية الإسكندرية رقم ۳۸۹۲/ح) ورقة‎ )۲( 
.١۸/١ الحيلى : الإنسان الكامل‎ )۳( 
Al الجيلى: الإنسان الكامل‎ )٤( 
.١١ (ه) الجیلی : حقيقة الحعاتق (دار الرسالة - القاهرة) ص‎ 
تصوف الإسكدريع.‎ |1١١١ شرح مشكلات الفترحات المكية (عنطرطة رقم‎ )( 
.۳۳۹١ اخیلی : النادرات» بیت‎ )۷( 
= ويقسول الحیلى فى كنابه (المناظر الإهيت ص ۷۹) إنه عقق مشه من مشاهلا إرادة‎ 


۳٠ 


ومذ کن طلا فالعالی تی 
وتأتف تفسی کل ما هر وَاضِعٌ 

وقد صوّر الميلى نفسه فى قصيدة النادرات» احا لی کل بعید غر 
راض مما ناله من آمنيات » منشغلاً بالذات الإلمية عمَّا سواهاء مقاطعاً ندماثه فی 
ل وجحاعلاً افتقاره وسیاحاته سبیلاً ليها" .. 

فإذا کان ابیلی فی بدایته قلقاً لا یفتاً برحل من رض لأرض وهو یرمی 
بكل قصده نحو الذت الإمية .. فإنه كان فى نهايحه توحلا ما تاله من 
کیالات) سردا فا رمتل ادن قامات ری فی ف إو خد اهل ,زات 


.. يقول الجيلى : 
قُطبی یدوز على ری فلك تور 1 الغرائب 
رمّزی اللِی لی فی اوی ایا قراءَةَ کل کاټي“ 


ولیس غریبا آن ینشد ایلی شعرا بهذا العنی» فتد رأی فى نفسه انه 
إنسان كامل عصره. وهو عضر يضق اليل انه عضر "ققدت فيه شوس 
الجذب من “ماء قلوب المريدين» وأفلت بدور الكشف من “عماء أفلاك السائرين» 
وغربت نحوم العزائم من همم القاصدين" .. ومن هنا قال الحيلى فى قصيدة 
التادرات : 


= الإلسان الكامل سنة ۷۸۳هجربة .. وكان المحيلى آنذاك فى السادسة عشر من حمره» ومن 
هنا نلاحظ كيف انشغل الحيلى وهو قى هذه السن البكرة بالموضوعات الصوفية الكبرى ء 
وکیف سعی تحوھا ۔ 

.٣٣۲ ۳٤۹ ء۳٣۳۹‎ ۳۳۸ اطیلی : التادرات › یات‎ )١( 

.٠١/۷١ الجيلى : الإنان الكامل‎ )٣( 

(») الحيلى : الإنسان الكامل .>/١‏ 


۳١ 


مال فی الأَحياء إن عشت صاحاً 
ومالی حا َو اموت مُشايع(٠‏ 

رهذا الإحساس بالتوحد» ل یکن الیل اول من حدثنا عنه» فقد وحدناه فی 
الكثير من كتابات الصوفية الكبار فى تلك الحقبة التى عاش فيها الحيلى من أمشال 
السهرودى وابن عربى وابن سبعين .. انظر مثلاً هذا الإحساس بالتوحد فى تلك ٠‏ 
الشكوى الريرة التى احتتم بها السهروردى (الشارع والمطارحات) حيث يقول: 

رلرلا انقطا ع السير إل الله فى هذا الزمان» ما كنا نَم وناسف 

هذا التاسف. وهو ذا قد بلغ سنى إل قرب ثلاثين سنة» واكثر 

عمرى فى الأسفار رالاستخبار راتفحص عن مشارك مطلع» وم 

أجد من عنده حبر من العلوم الشريفة» ولا من يؤمن بها" . 

.. ومن خلال مؤلفات الجيلى أيضاًء يبدو لنا رحلا واسع الثقافة» عغيطاً 

بععارف عصره .. فهو يكنب أرل مؤلفاته الكهف والرقيم على طريقة علماء 
الحررف. كما يتحدث فى حقيقة الحقائق باستفاضةٍ عن حساب الجُكل.. 
وقد اجتذبت هذه العلوم الخفية كيرا من فلاسفة الصرفية»ء تمن ينتسبون إلى 
تلك المرحلة التى عاش فيها الجيلى» كاين عرب وعبد الحق بن سبعين»ء فقد كان 
هذا العلم الذى جمع البونى”" أصوله فى موسوعته (شهس العارف الكيرى) من 
عناصر تشكيل الرو ح العامة للغقافة الروحية فى تلك الحقبةء هذه الثقافة التى 
دعاها الدكتور عثمان جى بالحكمة المتعالية» التى يتعرف عليها الباحث فى 
الفكر الإسلامى فى كتابات صوفية ما بعد القرن السادس المجرى .. كذلك 


(۵ الى : التادرات .٠۷١‏ 

(۲) السهروردى : المشار ع والطارحات (جموعة فى الحكمة الإلميةء» تشرة كوربان» استابرل 
)٥‏ ص ٥۰٩‏ . 

(۳) هو يو العباس آحمد بن على البونى » من أشهر علماء الحروف» توفى ٠۲۲‏ هجرية. 

)٤(‏ عتمان جي: الحكمة للتعالية فى الإسلام (نصرص فلسفية مهداة إلى الدكتور إبراهيم مدكور) 
ص۲۰۹ . 


۳۲ 


يذكر ابيلى شيعا من أسرار الرقم المتدى فى حقيقة الحقائق ريقرل: إنه ألّف 
فيه ختصرا ساه: الرقوم فى سر التوحيد اتجهول والعلوم" . 


ومن العلوم القريبة من الحروف وحساب الجُمّل والأرقام؛ علم الفلك! 
وقد أحاط الجيلى بهذا العل» قتحدث كثيراً عن النجوم والأفلاك وطرالع القمر 
والخسوف والكسوف» ويقول: إته لو فصل كل ذلك لأثقل على القارئ" .. 
ذلك أنه على حد قوله: لو أحذ فى بيان الدقائق والدرج والحلول والسمت إل 
لاحتاج إلى جلدات كثيرة" .. وجب أن تلاحظ هنا أن علم الفلك كعنصر من 
عناصر معرفة هذه المرحلة » كان ختلطاً بالكثير من التنجيم والتتبرات رإقحام 
علم الحروف والأرقام» كما يغلهر فى كتابات الجيلى» وفى الشجرة العتمانية 
لابن عریی. 

ويیدو آبحيلي سلما بالتراث الیرنانی» فهو يستخدم فی کبه معطلحات 
من الغلسفة اليوتاتية كاطيولى والاستقصات والعقل الأرل والعقل الكلى .. إل 
كما يذكر أرسطو والإسكندر .. وأفلاطون بالطيع ! 

لكن اليلى قد تعرّف إلى الفكر اليونانى» من خلال العياغة الحديدة الى 
ظهر بها عند اللسلمين فى تلك الحقبة الى عاش فيهاء حيث شُكلت الفلسفة 
اليونانية بشكل جديّد» عندما تفاعلت مع الأفكار والمعارف الأحرى الى 
أتجحت ثقافة ما بعد القرن السادس من الهجرى. رلذلك جد ال طلحات 
اليوتاتية عند اليلى ومعاصريه .حعتى آحر غير الى الذى قصد إليه فلاسقة 
اليوتان؛ والأمر تفسه بالنسية هؤلاء الفلاسغة .. فأفلاطرن عند الجيلى»ء ليس 
المغكر السياسى الذى كتب (الحمهورية) أو الفيلسوف الخال الذى كتيب 
(الأدبة) أو شيعا من هذا التبيل .. إنه أفلاطون الإهى الذى: يعده أل الظاهر 


.۲۲ الحیلى : حتيعة الحقائق ..» ص‎ )١( 


)¥( الحيلى ٤‏ الأرحع السايق»› ص ۳۰ 
(۳) الحيلى : الإتان الكامل 11/۲. 


Bı 


کافراً» وه و قطب الزمان رراحد الأرانء الباقی إل یرمتا هذا فی جيل يسم 
دراوند". و لم يكن الحيلى ذا نظرة حاصة لأفلاطون» فقد رآه السهروردى 
رالإشراقيرن من بعده: صاحب الأيد والنور ونمل الخميرة الأزلية للحكمة و .. 
حکيم عصره الال“ > کما رای فيه ابن سبعين : ذلك الشيخ التجرد الذى 
یتاحی ربه کل صباح قائلا: 


يا تور العم يا سب الكلّ» يا ميد ع الغل والتوایع» کم ذا تجرد 
رنعرد إلى هذا ا حسم ونرجع فى عام العقل إليه . نى بحي أنبت 
عندك ولا أعرد» فإن صرفتى إل هذا لهيكل؟ فأشخانى بك» رأليضى 
بالرح رع إل حالتى التى انصرفت من حضرتها الشريفة» يا غاية العقلٍ 
رالعلم » يا للد اهمةء يا مَل المحكمة" .. 


وكذلك عندما يتحدّث الحيلى عن أرسطو والإسكندرء فهم عنده أبطال 
لقص صوفية رمزية» يشربون من ماء الح » ويتلققرون العلم الباطن من 
اخضر. 

.ومن خلال مؤلفات الحيلى أيضاً » يظهر إلامه بالحغرافيا وطبيعة الأقطار 
القاصية»› کافتد وال ركمان واخيشة ویلغار“ ¢« وا جحدث تحت الأرض من 


.۷۲/۲ الحيلى : الإنسان الكامل‎ )١( 
سوف تتناول فيما بعد فكرة الحكيم التأله عند السهروردى بالتفصيل.‎ )۲( 
أبن سيعين : الرسالة النورية » بتحقيق د. عبد الرحمن بدوى (تشرة المعهد المعرى للدراسات‎ )۲( 
)۲١١ هجرية/ ٦٥۱۹م - العدد‎ ۱۳۷١ الإسلامية بعدريد -انجلد الرابع- لستة‎ 
۔۱٤ص‎ 
.۷۳ /۲ ابحيلى : الإنسان الکامل‎ )٤( 
(د) يقول البيرونى فى الآثار الباقية عن بلغار: هى آمة نائية بعيدة عن بلاد الإسلام وهى بالقرب‎ 
١ج من منقطع العمران ونهاية الإقليم السابع .. (البيروتى: الآثار الباقية عن الترون الخالية‎ 
)٤۱ص‎ 


٤ 


2 2 
تكثف للأيخرة» وما رى على سطحها من أنهار وفروع... لكه مخلط 
الحديث عن سيحون وجيحون والنيل بالحديث عن عاد وإرم وأرض 

السمسمة الباقية من آدم فی اسلوب غامض» یدق أحياتاً على الفهم. 

وكان الحيلي عالاً بقراعد اللغة العربيةء إلى حانب معرقه للفارسية 
وأقسام الكلمة » والصرح والمؤرل والحتمل والمقسر والحكم من الكلام" .. 
لكن الحيلى غالبا ما يلجاً للقراعد النحوية» كيما جد دليلا على تأريله للآيات 
القرآنية . فعتدما يريد أن يثبت أن لعنة الله قد رقعت على إبليس وحده» يققرل 
فى تأويل الآية إورن عَلَيْكَ لحتتی إلى يوم الدين4 .. إن عليك لععی» آی: 
لا على غيركء لأن الحروف الحارة والناصبة» إذا تقدمت أفادت الحصر .. 
وهكذا يضرب الحيلى صفحا عن قوله عز وحل ألا لغنة اله على 
الظالين 4“ . 

وأحاط الجيلى بالذاهب رالديانات غر الإسلامية وناقش مرقف 
أصحايهاء فذكر فى كتبه الصاثبة : الذين عبدرا الكراكب على أساس أن نها 
اصرف وهو يسميهم: الفلاسفة. ويتحدث فى الإنسان الكامل عن 
الزرادشتية واليراهمة وا وس والدهرية.. ا . 

ويتعرّض الحيلى لأصحاب الديانات السمارية ومراسم عياداتهم وأسرارها 
على نحو ما جحد فی كابات ابن عربى. ثم يتحدّث عن أسرار العبادة فى 


.٠١ الحیلی : مراتب الوجحود» ص‎ )١( 
٠١ الجيلى: حقيقة احعاتق » ص‎ )۲( 
.۷۸ سورة ص : آیة‎ )۲( 

.۳۸/۲ الجحیلی : الإتسان الکامل‎ )٤( 
۱۸ سورة هود آية‎ )٥( 


ر الإتسات الکامل ۲/٣٠۷۔‏ 


الإسلام. رهى الفكرة التى بدأت فى التصرف الإسلامى كإرهاصات »› عند 
رابعة والشبلى والحلاج» ثم أصبخت -بعد القرن السادس المجرى- نظرية فى 
الحقيقة الباطنة للعبادات» فال زكاة مثلاً : هى التركى بإيثار الحق على الخلق» أى 
إيثار شهرد الحق فى الرحود» على شهرود اغلىق" ... وقد عرضت أبيات 
التادرات العينية لتلك الفكرة بالتفصيل“ . . 

.. وقد آترنا الحديث عن ثقافة الجيلى تحت عتران : شخحصيته» لما نعتقده 
من دور للثقافة فى تشكيل شخحصية الإنسان. فالمعرفة » التى تعبر عنها اللغة فى 
النهاية » تكون الصدر الذى ينبع منه فكر الإنسان .. ثم تتجلى هذه الوحدة 
بين الفكر راللغة فى الإنتاج الإنسانى» سواء ما يقال أو ما يكتب. فإذا كانت 
معارف الحقبة التى عاش فيها الحيلى» هى البنية التى أنتجحت شخصيته» فان 
كتابات الجيلى بدورها » تصبح شهادة على معارف هذه الحقية. 

.. وتبقى هنا نقطة أخحيرة» وهى حقيقة مذهب الجيلى . فالدكتور كامل 
الشيبى يرى فى جنه القيم (الصلة يرن التصوف رالتشيع) أن الحيلى من الصوفية 
الذين جمعرا بين التصوف والتشيع ! ويقول الد كتور الشيبى » بطريقة تقريريةء 
إن الجيلى علوى .. ذلك انه -علی حد قوله- ما دام عبد الكريم الجيلى من 
نسل الشيخ عيد القادر الخيلانى» وما دام الشيخ عبد القادر علويا... فإن الجيلى 
علوی مغل" . 

وترى أن الدكتور الشيبى» وهر باحث متاز لرلا إصراره - التعسف 
أحياتا- على فكرة الربط بين التصوف والتشيع؛ ييتعد عن الصواب والموضرعية 
بعض الشى» حين يصر على إرحاع كل الشخحصيات الصرفية إلى مذحبه الشيعى 
.. فالدكتور الشيبى»ء يكاد فى أبحاثه يقول بأنه لمكن أن يكرن الصوفى 
)١(‏ الإنسان الکامل ۲/ ۸۸. 
(۲) النادرات العيتيةء الأببات من ۷١‏ إلى ١١١‏ . 
(۴) د. كامل الشببى : الصلة والتشيع (دار المعارف )۱۹۷١‏ ص A‏ 


۳٣ 


صوفياء ما م يكن التشيع مذهيه. وعموماء فنحن لاتواقق الدكتور الشيبى على 
رأیه فیما يتعلق باجیلیء› وذلك للأسباب التالية: 


إن القول بعلويّة عبد القادر الحيلانىء والاستدلال على علريته بأنه قد حعل 
مشيخة الصوفية وراثيةء كإمامة الشيعة» فورّث طريقته أيناءه عيد الوهاب 
وعبد العزيز وعبد المبار" .. هو قول ينبغى أن يؤخذ بشئ من الحذرء فإن 
تسبة الشيخ عبد القادر إلى على بن أبى طالب غير مقط رع اما بصحتهاء 
وقد أوزد الدكتور الشيبى بتفسه" » ما حاء فى عُمدة الطالب لابن عنبة 
من أن الشيخ عيد القادر الحيلاتى م يدع النسب العلوى»ء وكذلك فعل 
أولاده» ولكن أحد أحفاده ادعى هذا النسب الذى : لم يقم عليه بينةء رلا 
عرفها أحد^° . 


(۱) النوانسارى : روضات الحخات فى أحبار العلماء السادات (تحتيع: سد الله إماعيليانء 
طهران ۱۳۹۲ هحرية) الحزء الخامس ص ۸۸. 
(۲) د. الشيبى: الصلة بين التصوف والتشيع » هامش ص ۸۰. 
)١(‏ يقول اين عتبة : وقد نسبوا إلى عبد الله عمد بن يى بن محمد اين الرومية المذكور » الشيخ 
اليل الباز الأشهب عى الدين عيد القادر الحيلاتى فقالوا : هو عيد القادر بن عمد بن حنكى 
دوست اين عيد الله الكور .. وم يدع الشيخ عبد القادر هذا السب » ولا أحد من أولاده. 
واا ابتداً بها ولد ولده القاضى بو صالح نصر بن أبى بكر بن عبد التادرء ول يقم عليها بيّنة 
ولا عرفها له أحد . على ان عبد الله بن محمد بن یی » رجحل حجازی» و شخرج من الحجاز. 
وهذا الاسم حنكى درست أعجمى صريح كما تراه . ومع ذلك كله » فلا طريق إلى إثبات 
هتا النسب » إلا باليينة الصرغة العادلة القى قد أعحرت القاضى أبا صالم واقترن بها عدم 
مواققة حده عبد القادر وآرلاده (عمدة الطالب فى آتساب آل أيى طالب» منشورات دار مكتبة 
الحیاةء بیروت ) ص٤٣١٠‏ . 

. وقد تناولنا هذه النقطة - تفصيلاً - فى كتابنا ٠‏ عيد القادر الحيلاتىء باز الله الأشهب 
(دار لحيل ¬ بيروت ) 


۳۷ 


* فيما يتعلق يكون الشيخ عبد القادر هو جَدٌ عبد الكريم الجيلى.. فإن ذلك 
غور مقبول بشكل تام» فهذه النسبة بين الرحلين لم يذكرها الجيلى أو أحد 
معاصريهء وإفا انفرد بذكرها حاجى خليفة فى (كشف الظنون) وأخذها 
الدكتور الشييى دون تمحيص.. ونرى آنه لو كاتنت هذه النسبة صحيحة» 
لكان عبد الكريم الحيلى قد أشار إليها فى مؤلفاته» حاصة فى قصيدته 
النادرات العينية التى قدم فيها ترجمة شعرية كاملة -حياته. 

* فيما يتعلق بكون الجيلى علوى المذهب » وبالتالى فهو شيعى المعتقد .. 
نقول: إن هذا رآئ غير مَبْرْهَنْ عليه» ففى بمحث الدكتور الشيبى لايوحد 
دليل واحد من كتابات الجيلى أو سيرته يؤيد القول بميله إلى التشيع مسن 
قريب أو بعيد. كما أننا لم نلاحظ ذلك البتةء وفى المرات القليلة التى يذكر 
فيها الحيلى الإمام على بن أبى طالب» لا نراه يحيطه بتلك الحالة من التهاويل 
التى نجدها عند الشيعةء إذا تحدثوا عن على بن أبى طالب» كرم اله 
وحهه'» بل نخد الجیلی یکتفی بقوله : آمیر المؤمنین على بن بی طالب. 


كذلك فإننا م نحد الجيلى يتحدث عن» أو يستشهد بأقوالء أحد من أثمة 
الشيعةء اللهم إلا زين العابدين الذى ذكره الحيلى -دون أن يضيف إلى امه أى 
ألقاب كما يفعل الشيعة؛ حين آورد الأبيات الشعرية التى أنشدها زين العابدين› 
والتی طالا أعجبت الصوفية.. تقول: 
يا رب جَوهرِ عم لو يوځ به 


)١(‏ من أمثلة هذه التهاويل والمبالغات » ما نراه فى خطبة البيان التى نسبها الشيعة إلى على بن أبى 
طالب (انظر حطبة البیان؛ ضمن کتاب د. بدوی الإنسان الکامل فی الإسلام ص ٠۳۹‏ وما 
بعدها). 


۳۸ 


.٤٤ ص‎ )۱۹١١ الخيلى : المناظر الإهية (مكبة الحندى‎ )١( 


۳۹ 


Converted by Tiff Combine 


القصك الغانى 


ا 


ساتذة الجيلى ومعاصروه 


Converted by Tiff Combine 


يقول الحيلى فى (التادرات العينية) إن من أصول الطريق -التى هى سبل 
النجاة - أن يقاطع المريد من وصلهم أيام غفلته» وأن يتنب الصوفى كل من 
ابتعد عن طريق الحق» حتى لو كان امرآته التى تشاركه الفراش ‏ ... فإن 
التفس تيل لجلاسهاء وتنتسب إليهم كل النسب. 

وعلى المريد أن يسعى للأرلياء الصالحين » فمنهم ينال ما يطمع وبهم 
يهتدى إلى اليقين .. فمن هم الأولياء وأساتذة الطريق الذى أخحذ عنهم 
الجيلى؟ 


أساتذة الطريق 


فى كتابات اليلى إشارات عديدة إلى الصوفية السابقين عليهء فهو يذكر 
ابن عربى فى بعض المواضع من الإنسان الكامل ويضع شرحاً لكتابه الفتوحات 
المكية . كذلك تكررت إشارة الجيلى للحسين بن منصور الحلاج فى الإتسان 
الكامل» وفى مؤلفاته الأحرى كحقيقة الحقائق” والناظر الإليةء معتيراً إياه من 
الصوفية الذين: خحلعوا العذار“ 


(۱) التادرات » ییات ۲۲۲/ ۲٤۷/۲٤۷‏ ... ولم يكن الى أول من رمز بثرك الأهل والزوحة 
إلى التحرد وسلوك سييل تطهير النفس» ققد كانت المرأة عند متأحرى الصرفيةت رمزا للتعلق 
الحسىء وفى رسالة الغربة الغربية يقول السهروردى لأسير الظلمات :... راهملك آهلك 
واقتل امرأتك إنها كانت من الغابرين» واىض حيث ومر » قإن دابر هولاء مقطو ع مصبهحين 
(الغرية الغربيةء فقرة )١۳‏ 

(۲) حقيقة الحقائق » ص .٤١‏ 


(۳) المناظر الإلميةء ص ..٠١‏ وانظر ما سنقوله فيما بعد عن (حلع العذار عند الصوفية). 


3 


ويستشهد الحيلى فى بعض الأحيان .انو رات الحنيد (أبو القاسم الحنيد 
الترفی ۲۹۷ هجرية) وسهل التستری التوفی ۲۸۲۳هجرية) وبعض عبارات أبى 
بكر الشبلى (التوفى ٠۳۲١‏ هجرية) فى الحبة .. كما يشير فى مرات قليلة إلى 
أبى يزيد البسطامى وعبذ القادر الكيلانى وعين القضاة الحمذانى" . 


وما يلفت النظرء أن امجيلى م يذكر فى مولفاته» بعض الصرفية الكبار 
من أمثال السهروردى وعبد الحق اين سبعين واين الفارض. هذا على الرغم من 
أنه يستحدم ألفاظ السهروردى الإشراقية؛ كالنورء وعالمه وأقسامه» والمياكلء 
والأرواح غير التجسدة فى المياكل .. إل » رهى اصطلاحات إشراقية طالا 
استخحدمها السهروردی فی کتاباته» ثم تداوها آتباع مذهبه فى العراق وفارسء 
الذين موا بالنورجخشية أو متعشقى النور .. كذلك » فمن الغريب ألا يشير 


)١(‏ هو تلميذ أحمد الغرالى (شقيق الإمام أبى حامد) المتوفى ١٠٠هحريةء‏ وقد توفى عين القضاة 
الممذاتى سنة ٠۲٠‏ هجرية (شخصيات قلقة فى الإسلام س 4۷) ويشال: إنه قتل سنة ٠٠١‏ 
ي (حمد عبد الجليل : اتحلة الأسيوية - یشایر | مارس ۱۹۳۰-ص ۱۸) ولاتعرف من 
آثاره » غير كتا عخطوط صادفناه فى أكثر من مكتبة حطية » عنرانه : السبعيات فى مواعظ 
البريات . 

(۲) د. أبو ريان : أصول الفلسفة الإشراقية عند شهاب الدين السهروردى (دار المهضة العربية 
N) ۸‏ ص ۳٤١ e٤٦‏ 

ويرى الدكتور كامل الشيبى ن النور بخشية -وهى فرقة صوفية يالعراق- تتتسب إلى عمد 
نور جخش التوقى ۸1۹ هجرية (الصلة )٠٤١‏ وإن افتزاض الدكتور يو ريان صدور النورجخشية 
عن الفلسفة الإشراقية» هو افتراض ) جد الدكتور أبو ريان مبرراً واضحاً يژیده (د. الشيبى: 
الفكر الشيعى والترعات الصوفية حتى مطلع القرن الثانى عشر امهحرى مكتبة النهضة - بغدادء 
ص ۳۳۹) وان کان الدكتور يو ريان رحمه ا لهه أك لنا شفاهة أن النوريختية إغا قامت على 
دعامات الإشراقية عند السهروردىء» وأن أصحاب هذه الفرقة يستمدون تعاليمهم من مؤلفات 
الشيخ الإشراقى وحاصة (هياكل النور) .. وقال الدكتور أبو ريان: إن ما يبرر راي هو أنه قد 
تعامل بالفعل مع هذه الفرقة أثناء زيارته للعراق» حيث اطلع على أحرالمم الصرفية وفكرهم 
الروحى. 


٤ 


الجیلى إلى ابن سبعين واين الفارضء رغم التشابه الشديد بيه وبين أبن سبعين»› 
ررغم اقترابه من ابن الفارض حيث مع بينهما الشعر والتصوف. وييدر أن 
صلة الحيلى عشايخ الصوفية المعاصرين له» كانت أكير أثراً من أخذه عن 
السابقينء فقد كان هؤلاء الصوفية (حلاسه) الذين انتسب إليهم . 


ومن أوائل الصرفية الذين التقى بهم الحيلى فى بدايته» وتال منهم - 
حسب تعبوره- ب ركات كثيرة» الفقيه :مال الدين محمد بن إماعيل الكيش» 
الذی کان مُقیماً ببلدة الأنفة حتی توفی بها » كما ذكر المیلى: سنة ۷۹۸ 


رة( . 


ويذكر الحيلى فى هراتب الوجود الشيخ أبا محمد الحكاك وهر أيضاً 
شاعر صوفى : له نظ مكثير فى علم ا حقيقة» فمن وقتقف على ديران شعره» 
وعرف مقداره» حى بطائل .. وقد وصف الحيلى أبا بكر الحكاك بأنه 
بلسان المعارف واعتبره من رأهل الحظائر) الذين أعطاهم الله الإذن بالدحول 
إلى المحضرة الإلمية وقتما يشاؤرن .. كما يذكر الجيلى كثيراً » من صرفية 
اليمن: أبا الغيث بن جميل.. 

يعد الصوفى الكبير يو الغيث بن جميلء من كبار الصوفية السابقين على 
احيلى -وإن كانت ذكراه قد ظلت حية حتى وقت متأحر- وقد لقبه معاصروه 
بشمس الشموسء ونسجوا فى تصرفه حكاية قريبة الشبه من حكاية دخول 
إيراهيم ين أدهم طريق الصوفية.. فققد حرج ابن ميل مع رفقةٍ لهء لقطع 
الطريقء ف ر كله أحدهم أن يراقب قافلة قادمةء قسمع هاتفا يقول له: يا صاحب 


.۷۸ المناظر الإلية » ص‎ )١( 

واتظر ترجمة المکلش فی : طبقات الخراص › ص ٤۲۹ء۰ ۲۹٣‏ 
(۲) مراتب الوحود» ص .١١‏ 
)٣(‏ المناظر الإلمية › ص ١۹‏ 


العين» عليك العين! فوقع هذا الكلام فى نفسه » وكف عن قطع الطريقء 
وسلك طریق الصو فية . 


رقد سيت لابن ميل عبارات صرفية كثيرة» إذ جمع تلامذته أقوالّه فى 
ملّد» على الرغم من أنه كان أمياًء رمنها العبارة القى يرددها الميلى كثيراً: 
خضنا بحرا وقف الأنيياء على ساحله" .. رقد وضع الردّادء من أصحاب 
الحيلى؛ شرحاً صوفياً على تلك العبارة" 

وتوفى فخر اليمن أبو العيث بن جميل عام ٠١١‏ هجريةء بعد أن نال 
شهرة واسعة وعاش حياة حافلة بامجاهدة والرياضة الروحية.. وقد ترك بعد 
رفاته تقليداً اتبعه من بعده فى مالس السماعء إذ يذكر اليافعى فى روض 
الرياحين أن أبا الغيث بن جميلء كان من أوائل الصوفية الذين مارسوا الوسیقی 
فى محال السماع ببلاد اليمن ! 


.. وفى النادرات العينية يقرل الحيلى للمريد: إنه إذا ساقه القدر إلى شيخ 
حن بار فی الحقیقةه فعیه ان یکو معه غاد فی الأب وان خد من قصة 
موسی مع الخضرء مثلاً حتذیه إذا رأى من شيخه مرا جهل حقيقته"“ . فهل 
ساق القدر عبد الكريم ابميلى إلى ها الشيخ : البارع فى الحقيقة؟ 

فى زبيد اليمن» التقى الحيلى بالشيخ إماعيل الجبرتىء فاتخذه شيخاً » 
رلزمه» ورأى فيه أستاذ الدئياء وشرف الدين» وسيل الا ولياء الحققسبنء 


Î الصوفية والفقهاء فى اليمنء ص 1۵ - طیقات الخراصس» ص‎ )١( 
۷٤/١ الإنسان الکامل‎ )۲( 


(۴) الصوفية والفقهاء ص .٠١‏ 
)٤(‏ الصوفية والفقهاء ص ۳۲ء وانظر ترجمة ابن ميل فى :مرآة الحنان لليافعى .١١١/٤‏ العقود 
اللؤلرية للخزرجى (خطوط) .٠١۷/١‏ 


(ه) انظر : النادرات العينيةء آبیات ۲۷۳/۲۷۱/ ۲۷۷. 


٤٦ 


والقطب الكامل» واحقق الفاض ل“ .. غريب الأولياء » وحل نظ را له إلى 
هذا العا“ .. القطب الأكبر » والكبريت الأهر” .. ولم يقل الجيلى عن 
أحد من الصوفية» سواء العاصرين له»ء أو السابقين عليه -عا فى ذلك ابن 
عربی- انه کان (شیخه) عدا الحیرتی ! وقد آلف الجحیلی فی شیخه الحیرتى: 
جلة قصائد عديدة منها القصيدة التى يصفه فيها بأنه: 
مّلكت الصتفات وكَايِل الات الذى 
قاح الشَمَال بطْره وَجَنوبي 
الجبرتسى 
لدينا طائفة من للشاهير ء اقب الواحد منهم باجبرتى؛ قسبة إلى جَبّرّت 
وهى بليدة صغيرة بأطراف اليمن ° منهم الآن» شيخ الحيلى: شرف 
الدين | سماعيل بن [براهيم بن هی بكر الجبرتى» المتوفى ۸٠٦‏ هجرية 
كان الحبرتى شيخ صوفية اليمن فى وقته» يقول المزحاجى : عندعا 
حان وقت تولية الشيخ إماعي ل ا جبرتى مشينحة الصوضية» رذلك بعد أن كثر 
أتباعه واشته رآمره» اجتمع الصوفى الكبير رض الدي نأبو بكر الوزعى 
بالشی خآبی بكر السراج» صاحب قرية السلامة» فأشار عليه بأن يصب 
ا لجیرتی فقبل منه ذلك» وانحظر حتى جاء وقت السما ٤‏ فقام فی تلاملقهء 
والبس ا جبرتى عمامتاء وقال شم قد ضيه علیکم شیا © 


() الإنسان الکامل .۲٤/۲‏ 

(۲) المناظر الإهية ص .>١‏ 

(۳) الكهف والرقيم» ورقة ١١ب.‏ 

(>) الإنسان الكامل ١/١؟.‏ 

(ه) ابن حجر العسقلانی: تبصير لبه بتحرير المشتبه (لفيعة اللصرية العامة للتأليف والنشر) القسم 
الأرل » ص ۳٦۷‏ . 

() الصوفية والققهاءء ص .٠١‏ 


4۷ 


وقد أوردنا هذا النض بتمامه» لا يوضحه من أن تولية الحبرتى كانت بعد 
سهرةٍ واسعة أهَّلته هذا المنصب» وأن هذا التتصيب كان فى اجتماع صوفى 
كبير يشهد بازدهار الحياة الصوفية قى اليمن آنذاك. كما يهر من النص» انتشار 
حالس السماع فى تلك البيعة التى سياتى إليها الجيلى ليعيش فيها.. وقد تكرر 
ذكر الحيلى ذه السماعات الصوفيةء التى كانت تقام هناك آنذاك فى مناسبات 
ختلفة: 


ويرجع الفضل للجيرتى قى تطوير المراسم الصوفية فى عصره» فقد عمل 
على تطوير حالس السماع التى : أدخل عليها أشياء جديدة» وكانت جلسة 
السما ع تستغرق فى بعض الأحيان الليلة باكملهاء وكان يحضرها بعض 
اکا وكانت للجبرتى نظرة حاصة بجلس السماع» فكان يقول لتلامذته: 
السماع حرام على مَنْ لايعرف معانيه» وهو ل ن فتح عايه فى التصرف» وال 
فهر حرام عل یکل شغعص" .. وقد حبْب الجیرتی تلامذته فی ججالس 
السماع» حتى أنه محكى أن أحدهم » وهو الصوفى محمد بسن شافع مات فى 
ماع صوفی » بعد ان اشد هیاجه ووجده“ . 


ٍ كما يرجع الفضل للجبرتى فى رواج الفكر اوی ی ا 
عؤلفات ابن عريى.. وكان الحبرتى فى أول أمره متبعا للطريقة القادرية» لكته 
كرون بعد ذلك مدرسة خاصة قامت على أفكار ابن عربى وروحت له ببلاد 
اليمن» خحاصة مدينة زبيد . وقد احتضن الحبرتى فى مدرسته أنصار ابن عربى 
فى اليمن» كالرداد والمزجاجى والمعبيدى“ . 


.٠۲ الصوفية والفقهاء ص‎ )١( 

(۲) الخحررجى : العقود اللولؤية ۲٤۸/۲‏ .. عن الصوفية والفقهایء ص .٠٣۳‏ 
(۳) الصوفية والفقهای ص .٠۳۳‏ 

.۷٦ التموفية والفقهاء فى اليمن ص‎ )٤( 


A 


وهکذا كانت للجبرتى مدرسته»ء التى عملت فى إحياء التصوف ما أثار 
حتت الفقهاء الذين م عكنهم عمل شى حيال ذلكء لا كان للشيخ الجبرتى ممن 
سلطة واسعة وتقرّب الحكام له» حاصة سلاطين بنى رسول (دولة سنية( 
حكمت اليمن حتى الربع الأول من القرن التاسع المجرى) بل تعدّت سلطة 
الحيرتى ممارسة الشعائر الصوفيةء إلى القيام بإصدار أحكام فى حق المخالفين 
والمعادين لاصوفية.. ثم تؤول الزعامة الروحية هذه المدرسة وللحياة الصوفية فى 
زبید بعد الحیرتى » إلى تلميذه -صاحب عبد الكريم الجيلى- الشيخ أحمد بن 
ایی بكر الرداد .. 


ونظراً للأثر الكبير الذى حلفه الجبرتى فى مريده اميلى» وعلى سبيل 
التعريف بتلك الشخحصية المؤثرة» والتعرف إلى المناخ الصوفى الذى ساد باليمن 
آنذاك .. ثورد فيما يلى » النص الكامل لرهة الجيرتى الراردة فى طبقات 
الخواص للصوفى اليمنى أبى العباس أحمد بن أحمد الشرجى الزبيدى المتوفى 
سنة ۸٩۳‏ هجرية . يقول : 


أبو المعروف إماعيل ين إبراهيم بن عبد الصمد احيرتى الزبيدى مولدا 
ومنشاًء العقيلى نسباء الشيخ الكبير العارف با لله تعالى» المربى شيخ شيوخ 
الطريقة على الإطلاقء وإمام أهل الحقيقة بالإتفاق » صاحب الكرامات 
الخارقة» والأحوال الصادقة. صحب فى بدايته جماعة من المشايخ الأكابر › 
وظهرت عليه ب رکتهې» وفتح عليه بفتوحات کثیرة » حتی لتق من قبله وفات 
من بعده» وصار فرید دهره ووحید عصره. وصحبه جمع کثیر» وانتفعوا به» وم 
يكن له نظير من مشايخ اليمن فى كترة الأتباع والأصحاب» من اللوك والولاة 
والعلماءء وغيرهم من عامة أهل البلدء وكراماته أشهر من ن تذكر وأكثر من 


(۱) اس هذه الدرلة الرسوليةء الك التصور عمر بن على بن رسول ركان حکمه من 1۲۹ i‏ 
۷ ه) ثم تولى بعده اينه اأظفر يوسف ين عمرء ثم اجاحد والؤيد والأفضل والأشرف ثم 
التاصر (الڌی توفی AYY‏ هجرية). 


۹۹ 


أن تحصر » وقد جمعها بعض أصحابه فى جلد» ونحن نشير إلى شئ من ذلك 
على جهة الاختصار. 

من ذلك ما بُحكى عن الشيخ عبد الرحمن ابن الشيخ الكبير عبد الله بن 
أسعد اليافعى» أنه قال: اجتمعت مرة برحل من رحال الله تعالى» على الكثيب 
الأبيض من ناحية آبین فکاشفنی بأشیاء كثيرة» وتکلم عن سری بشۍ » فسالته 
عن صاحب الوقت» فقال : هو الشيخ إماعيل الجبرتى . 

ومن ذلك» أن الشيخ حضر مرة ماعاء فلما كان فى أثناء السماع» إِذا به 
قد صرخ صرخات كثيرة» وحعل يجرى فى الطابقء وهو يقول : الحلبة الحلبة. 
ثم استقام وأحذ يشير بيده كالذى يعسك شيعا » ثم وقف ما شاء الله كذلك» 
ثم رحع إلى السماع» فلما كان بعد ليال»ء وصل الشيخ يعقوب المخاوى من 
السفىء وأخبر أنه حصل عليهم فى البحر ليلة كذا ريح عاصف» وتغير البحر 
حتى أشرفوا على الملاك» وقال: فقلت يا شيخ إماعيل» الغارة يا أهل يس. 
قال: فرأيته وا لله بعينى» وقد أقبل على وجه الماء كالطائى وأمسك الحلية بيده 
حتی استقرت » وسلْمنا | لله تعالی بی رکته. 


وكان الشيخ يعقوب الذكور كثير السفرء فشكا إلى الشيخ كثرة ما 
يحدث عليه من أهوال البحرء فقال له الشيخ: إذا حدث عليك شي» فقل: يا 
أهل يس» فلما حصل عليه ذلك قال الذى أوصاه به» فغرّج | له عنه. 

ومن ذلك ما يحكى عن الشيخ حسن السوجى أنه قال: كنت كثير 
العناية بأمر السلطان سعد الدين واملسلمين بأرض الحيشة» فبلغنى أن الكقار 
ظهروا عليهم فی بعض الحروب وقتلوا منهم » فاتعبنی ذلك کثیرا» فكنت آلازم 
الشيخ م ملازمة شديدة» فکان ذات ليلة حضرت معه ماعا» فخطر بقلبی آمر 
السلمين وما هم فيه» فيمجرد أن حطر لى ذلك» وإذا بالشيخ يقول: قد نفعت 
اللازمة . فلما انقضى السماع ذهيت إلى بيتى وقعدت انتظر الفجرء فبينما انا 
قاع أقراً سورة يس أحذتنى سنة خحفيفة» فرأيت الشيخ قد وقع فى الكفارء 


O۹ 


را ی لاا و کی ی ی ی ی ا 
إلى حسى» فلما صليت الصبح ذهبت إلى الشيخ» فحال أن سلمت عليه» قال 
لى: ما رأيت ؟ فأخيرته بذلك» فلما كان بعد أيام يسيرة» جاء العم أن سعد 
الدين والسلمين » انتصروا على الكفار وقتلوهم ومزقوهم فى أطراف البلاد. 
والحمد لله رب العالمين. 

ومن كراماته ما أحير به بعض الفقراء الثقات قال: صليت بالشيخ يوما 
بعض الصلوات» وکان معی درهم فاشتغل قليى به من حيث إنه لايقع موقعا 
من ضرورة العيالء فأتنسيت قراءة الفاتحة فى ركعة من الركعات › فلما 
سلّمت» قام الشيخ وجاء بركعة » فلما فرغ قال لى: أعد الصلاة فإإنك ت ركت 
الفاتحة بفكرك فى الدرهم وآمر عيالك. 

ومن ذلك ما يروى عن رحل من آهل مكة يقال له الفقيه عبد الرحيم 
الأميوطى» أنه قال : كنت لا أعتقد الشيخ إماعيل» وکنت حط منه. فبینما انا 
ذات ليلة بين النائم واليقظان» وإذا بى أرى الشيخ قد دحل على فى جماعة 
فسمعته وهو يقول لآخر : هات الوجع الفلانى. فجاء به» فوضعه على ؛ ثم 
قال: هات الوجع الفلاتى. فجاء به فوضعه على ثم ما زال يقول هات الوحع 
الفلاتی ویضعه علی» حتی وضع على قدر عشرین وجعا» حتی کدت أموت» 
وخحرج. قال: فبقيت تلك الأوجاع على باقى لياتى ويومى ذلك إلى العصرء 
فأرسلت إليه واستعطفت خاطره» فجاء إلى فرفع ذلك كله عنى» وقمت كأن 
م یکن بی شی» فتبت إلى | لله تعال» وحسنت عقیدتی فى الشيخ. نفع الله به. 

ومن ذلك ما يحكى عن الشيخ حسن المبل قال: مرضت مرةٌ مرضا 
طويلاء فعقدت مع الله تعالى عقدا أن لا أتعلق بأحد من المخلوقين» فدحل على 
الشيخ يزورنى وقال لى : يا حسن أنت عقدت مع الله تعالى عقداً أن لاتتعلق 
بأحد من المخلوقين؟ فقلت : نعم ياسيدى » فقال : هكذا الفقرای ثم قام 


وخرج وخحرحت امشی معه» کان یکن بی شئ . 


°١ 


ومن ذلك ما يحكى أن الفقيه على بن عثمان الطيب» كان يصحب 
الشيخ ولبس مته الخرقة» وکان إذا تابه أمر ياتى إليه ويلازمه» قمرض مرةً ولده 
الفقيه محمد مرضاً شديدا » فجاء إلى الشيخ وقال: إن ولدى غير طيب. ولازمه 
فى ذلك فقال له : الولد طيب» ولكن غيره غير طيب . فلما كان بعد أيام 
شفى الولد ومرض الفقيه» فعرف أن إشارة الشيخ بقوله غيره غير طيب إليهء 
فأيقن بالموت» وكتب وصيته» وآمر ان حفر له قبر.. ثم مات بعد ذلك رمه 
الله تعال . 


ومن کراماته بعد موته نفع الله به» ما حكاه القاضى فخر الدين النويرى 
الکی قال: رایت الشیخ إسماعیل الحبرتى فى امنام بعد وفاته » وآنا نائم فى 
السجد الحرام وو یقول لی : وا لله ما مت وإنی خی آرزق» وإنی عند رہی مع 
النبيين والصديقين والشهداء. 

ومن ذلك ما حکاه بعض الأخیار قال: رایت الشیخ فى قيره على سرير 
وعنده جماعة» وهم يقرآون سورة یس» فقلت له: یا سیدی آنت فی الق كما 
كنت فى الدنياء أنت وأصحابك تقرأون سورة يس! ققال: نعم أنا على ذلك. 

ورأی بعض الناس الشيخ عبد اللطيف العراقى» صاحب عدن» فى المنام 
وهو یقول له: تحب آن تری القطب؟ قال : فقلت: نعم يا سيدى. فقال: هو 
هذا.. وإذا بالشيخ إماعيل نفع الله به. 

وكان الفقيه عبد الرحمن بن زكريا الآنى ذكره يعرف بنقاد الأوليای 
ركان يقول: وا لله ما مثل الشيخ إسماعيل» لا فى الشام ولا فى اليمن ولا فى 
العراق ولا فى الحرمين. واجتمع الشيخ يوما بالفقيه أبى بكر بن أبى حرية 
فحصل على الفقيه حال حتى غاب عن سِسّه» فلما أفاق قال: وا لله يا إماعيل 
ما عرفك إلا الله وا لله ما أنت إلا حصل لك ما لم محصل لأحد مثللى“ . 


)١(‏ انظر تليلتا لروايات الكرامات» فى الفصل الذى حصصناه لتلك فى كتابنا الحراليات 
دراسات فى التصوف تحت عنران : كرامات الصوفية » تص أدب مضاد للتصرف ! 
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a‏ الذى يجب 
طهارة نفسه وتزكيتها والتخلق بأخلاق الله تعالى. وقال : كن طالب 
الاستقامة لا طالب الكرامة. 

وقال : الواردات ترات الأوراد. وقال : الإرادة ترك ما عليه العادة. 
وقال: سبحان مَنْ سكن قلوب العارفين بوجود المغقرد, إن الله تعالى يغار 
على قلوبهم أن تشتغل بغيره. وقال : أهل السكون» لو سقطت السماء على 
الأرض ما اهتزوا لذلك. 

وقال تفع الله به: أجمع علماء أهل الطريقةء على أن العافيةء أن يتولاك 
الله ولايكلك إلى تفسك. وكان يقول : السماع حك الرجال»ء فمن لا ورد 
له لا وارد له. وقال مرة فى سماع: مَن لإ يعرف المعانى » فالسماع عليه 
حرام. وقال أيضاً: من م يخسن إحالة الكلامء فالسماع عليه حرام. وأثتى 
بعض الناس على السماع جحضرة الشيخ ققال: نعم هو لمن فتح عليه وإلا فهو 
حرام على كل ذى نفس. وقال مرة فى السماع: هذه طريقة أهل ا لله يا 
فقراء ویا مریدون لاتکذبوا على | لله. ومع مرة قوالاً فى ماع وهو يقول : 

الا يا صاجى مَذا العتلّسى 

ولك ملاعب الى ١‏ رجيم 

فقال Ea‏ وسمع مرة قارقاً 
يقرا إن الذين سبقت فم متا الحسنى أولئك عها مبعدون حتى بلغ إل 
قرله هذا يومكم الذى كنحم توعدون# .. فال : قامت دولة الفقراء يا ها 
من دولة . د ثم أنشد : 

e 

اهن فى الذنيا وما استحقرا 
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ركان يقول : إن السماع هو الصفا الزلاق الدى لايثبت عليه إلا أقدام 
الرجال. وكان يقول: أحسن أحوال العبدء أن يموت محا لله عارفاً به. وقال: 
إن الله تعالى يغضب لأوليائه» وإن م يغضبوا. وقال مرة لبعض أصحايه: 
لاتجالس أولياء | لله تعالٰى إلا بالأدب» فإنهم جواسيس القلوب. وقال نفع | لله 
به: التصوف» الخروج عن العادات» وعن هذه النفس» وما خرج عله 
الإنسان» كان ١‏ لله عوضا عنه. 

وستل مرة عن الإسم الأعظم فقال : الاسم الأعظم من حيث هو» هو 
الإسم الذى له المزية على سائر الأسماءء ومن حيث الناس » كل من فتح عليه 
باسم كان فى حقه انما أعظمء لأن معنى الإسم الأعظم هر الذى يستجاب 
به الدعاءء حتى قال بعضهم : الاسم الأعظم هو حضرر القلب. وقال نفع 
الله به: قال بعض المشايخ : الاسم الأعظم هو البكاء عند الدعاء. وكان 
يقول: لا تقام صلاة الصبح وصلاة العصر فى مسجد الأشاعرء إلا إذا 
اجعمع فيه آربعون ولياً لله تعالى» عشرون من أهل البلدء وعشرون من أهل 
البادية. وقال نفع الله به : إن مسجد الأشاعر مليبة للذنوب . وكلامه فى 
هذا الباب وکراماته بحر لاساحل له» وفیما ذکرناه دلیل على مالم نذکره» وفی 
هذا القدر كغاية إن شاء | لله تعالى. 


وکانت وفاته تفع الله به فی شهر رحب الفرد من شهور سنة ست 
وغانغائة» ودفن .حقيرة باب سهام من مدينة زبيد» وله هنالك مشهد عظيم» م 
يكن فى تلك المقيرة أعظم منه» وعليه أثر النور والبركة ظاهر. 

وحلف جماعة أولاد » نجبهم الشيخ الأجل الولى الكبير رضى الدين أبو 
بكر الصديق» وهو الذى قام بالوضع والفقراء بعد أبيه» وسلك مسلكه فى 
جميع آموره» وكان فيه من حسن الخلق ولين الجانب ولطف الشمائل ما مجحل 
عن الوصف» وإلیه انتقل سر والده» فکان هو وارثه ظاهراً وباطناء وظهرت له 
كرامات تدل على ذلك. وكان والده يشى عليه كيرا ويشير إليه بالولاية 
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التامة. ولا توفى والده رمه الله تعالى» كتب إليه الفقيه الأحل الصاح محمد بن 
أيى بكر بن أبى حربة المعروف بانحجوب يعزيه عن والده» قال الفقيه حمد 
امذكور: لما أحذت القلم وأردت أن أكتب إليه تعزية قيل لى : لاتكتب إلا تهتعة 
عا انتقل إليه من وراثة سر أبيه. فكتب إليه بذلكء ومن جملة ما كتب به إليه 
قوله: 

هنيك يا ان الم منه برًابل 

۰ ب مي مالعل تاطا 

ونما کتب به أیضاً قوله : 

إليك إليك خذهَا لاعَلِمْسَا 

وبلغتى أن جاعة من أصحاب والده» جددوا عليه التحكيم" بإشارة 
حصلت ليعضهم من الشيخ الكبير» فى منام رآه فيه. وكان كابر أصحاب 
والده كالشيخ مد الرداد والشيخ حمد المزجاجى وغيرهم يستمدون من 
آنفاسه ویعولون علی رآیه فی جميع ما ينوبهم . ولم يزل على قدم والده من 
الاحتماع على تلارة القرآن» ومحالس الذكر» والشى فى قضاء حوائج 
السلمينء إلى غير ذلك من أفعال الير؛ حتى انتقل إلى رحهمة الله تعالى فى شهر 
ربيع الأول ستة ثلاث وعشرين وفاغائة» ودفن مع والده فى قبره رحمهم اله 
أجمعين ونفع بهم آمين. 

وخلفه فى القيام بالمواضع ولده الشيخ الأحل الأوحد إماعيل بن أبى 
بكر» وعمره يومئذ نحو مس عشرة سنة» مع وجود جماعة من أعمامه. أجمع 
على ذلك أكابر أصحاب حده كالتيخ خمد المزجاجى وغيره» لما ظهر هم فيه 
من مخايل النجابة والأهليةء فكان فوق ظنهم وقام محمد الله تعالى تم قيا 


)١(‏ يقصد : اختياره حلفا لوالده فى مشيخة الطريقة. 
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وسلك مسلك أرائله وسلفهء رله فى طريق القرم وعلومهم معرفة تامةء 
العلوم'. 
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رالآن .. فلننظر فى الأسباب التى دعت الجيلى إلى تفضيل مدينة زبيد 
على غررها من المدن التى زارهاء فكان يسافر عنها ثم يعرد إليها: 


اول : كانت زييد مقرأ لاشيخ اسبرتى» وقد ارتبط اليلى بهذا الشيخ 
ارتباطاً قریاء کما یظهر من کلامه عنه. . وعادة ما نحد الصوفى مرتبطاً بشيخ 
يأحذ مه الطريق» رهناك أمثلة عديدة على ذلك فى التصرف الإسلاى 
كارتباط الشاذل بالشيخ عبد رابن عربی بأیی مدین» وغیر 
ذلك الكثير .. وعموما فالصوفية تقول : قن لااشيخ له فالشيطان شيخه . 

نيا : كانت زبيد فى الوقت الذى وغد إليها فيه الجيلى » حافلة برحال 
القصوف» سواء من سكان البلاد وأهلها ء أمثال شيخه البرتى وصديقه أحمد 
الرداد وأبو بكر السراج» أو من الوافدين عليها كالمقدسى والكرمانى رإبراهيم 
القارى رقطب الدين بن مزاح م. . وقد كان ذلك من أقرى الأسباب التى 
حعلت الميلى يفطل دوماً مدينة زبيد. فالصرفی لایتنفس إلا فى جر روحى 
ملائم» أر بعبارة صوفية بين إخوان .. وقد رأينا كيف رحل ابن عربى من 
الأندلس إلى الشام ثا عن هذا الح اللائ وكذلك فعل الصوفى الأندلسى 
الكبير ابن سبعين الذى جاء إلى مصر من بلاد مغرب ثم اتتهى إلى بلاد الحجاز 
.. وغير ذلك الكثير من الأمثلة . 


(۱) طبقات الخراص» ص ٠١۱‏ وما يعدها . 

(۷) زبید اسم واد فی الائب الغريى من بلاد اليمنء وبه مدينة "يقال ها ا لحصيب" ثم غلب عليه 
اسم الراد فلا تعرف إلا ب وهى مدينة مشهورة باليمن» ينسسب إليها مع كبر من العلماء 
(معحم البلدانء مادة زبیدء الجلد التالث ص ١۱۲۳ء .)١۳١‏ 
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ثل كانت للصوفية هناك» مكانة مرموقة عند الحكام» فكان ملوك بتنى 
رسول يقَرّيون الصرفية ة إليهم» إذ كان للك الجحاهد يعتقد فى الشيخ الحيرتى 
ويحسن الظن به" . ويقول الؤرخ اليمنى بى بن الحسين: إت اللك الشاصر 
أحدث ف یآ ر مته احدا غير مستحستة»ء منها تقريب اليتدعة من التصوفة.. 
من الذين عملوا بالتشابهات م كلام أبن عربى» رهم فرقتان الأرلل أحذت 
بظلاه رمكلامه فعطلت » واثانية تنارلت باط نكلامه كالكيلانى يقصهد امجيلى 
والرداد ود الشیرازى الفيروزآبادى صاحب القامو س" . 

وقد بلغ من تقريب الحكام للصوفية أن : كان لتقوذ درلة الصرفية فى 
تلك الفعرةء الرتبة أثانية بعد سلطة بنى رسول مباشرة © . 

رابعا ٠‏ أدت مكانة الصوفية لدى الحكام فى ذلك الوقت» إلى وحرد 
متاخ ملاثم من الحرية الفكرية والعملية بالنسبة للمتصوفية .. فقد "توسع 
الصوفية فى إظهار شعاراتهم وعقات السماعات ف ى أكثر مساجد زبيد درن 
أی اعراض من قبل الدولة " . وراحت بزید کتب این عربی ؛ وکانت تاع 
وتشترى بالأسراق» رتوافد إلى الدينة فى حكم بى رسرل رافدون سن صرفية 
شتی البلدان فى صورة دراریش وزهاد مسسكین . 


.٤۹ الصرفية والغقهاء فى اليمن ص‎ )١( 

(۲) يحي بن الحسين : غاية الأسانى فى أحبار القطر اليمانى (ليثة الصرية العامة للكتاب) 
٠‏ ۹/۲ه.. ويقرل ابن العماد فى أحيار سنة ۸۲۷ : فيها توفى لللك التاصر .. صاحب اليسء؛ 
استقر قى للملكة بعد أیبه سنة ۸۰۳ » وحرت له کاتتات وکان قاجرا جائراء قال ابسن حجر: 
مات يسبب صاعقة سقطت على حصانهء فارتاع من صوتها فترعك ثم مات فى سادس عشر_ 
جادى الاحرة قال تعالی : لإ ویرسل الصراعق فیصیب بها مَن يَشَاءُ ) انتهى جررفه (شذرات 
التهب فى آحبار من ذهب » ذحائر التراث العربى/ بيروت» الجرء السابع ص ۱۷۷). 

(۲) الصرقية والفقهاء ص 5۸ . 

.5۸ مرجع السابق ص‎ )٤( 

(ه) المرحع السابق ص ۸۲ 
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وهكذا كان هذا المناخ الصوفى لمدينة زبيدء من الأسباب القوية التى تجحعل 
الجيلى يفضل هذه المدينة اليميتة ٠‏ 
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وفى هذا امتاخ الصرفى»ء عاشت مدرسة إ"ماعيل الجبرتى وزاد نشاط 
شيخهاء فكان أول من أقام السماع للأسر احتفالاً عناسباتهم العائلية» وأول من 
احتضن أتباع ابن عربى ودافع عنهم آمام الفقهاءء كما كان أكثر صوفية اليمن 
حظوة لدى حكام بنى رسول: الجاهد والأفضل والأشرف رالناصر. 


وفى مدرسة الحيرتى» عاش ابميلىء وعرف كواحار من أتباع هذه المدرسة 
الصوفيةء بل لقد اعتبره الأهدل (من تدماء الشيخ الجحيرتى) قنال الجيلى بذلك 
حظه من جملة الفقهاء على الصوفية بعد ذلك» يقول عنه الأهدل: هر أهلكهم 
فى هذا البحر" (يعنى القول بالحلول) .. كماع كاب الجيلى الإنسان 
الكامل: دستور المتصوفين ... ويمحكى ابن الأمير - من أعداء الصوفيةء توفى 
۲ه بعد وفاة الليلى بقرون أنه: وقع معى عارض إسهال زيادة على سنة 
ونصف وم ينفع فيه دراء .. وجاء إلى أحد فقهاء صنعاء بكتاب الإنسان 
الكامل ومعه الضنرن به على على غر رأهله.. فحرقها رحبز لی على نارهما 
تحبزا اكلته بنية الشفاء من هذا الداي» فذهب يحمد اله“ . 


)١(‏ الأهدل : كشف الغطاء عن حقائق التوحيد وعقائد الوحدين ص ۲٠١‏ .. عن الصوفية 
والفقهاء ص ۷۷. 

(۲) الصوفية والفقهاء ص .۷٠1‏ 

(۳) ديوان ابن الأمير ص ۳۲١‏ .. عن الصوفية والفقهاء ص .1١‏ 
ويظهرنا كلام اين الأمير على (الشكل) الذى اتخنه صراع الفقهاء والصوفية فى تلك الحقبة التى 
عاش فيها اين الأميرء وهو شكل خختلف مع مثيله فى الحقية السايقة سما بين القرنين السادس 
والتاسع اهحرى- وتتفق فى الوقت ذاته مع المظاهر القافية لتلك الحقية التى بدت مع القرن 
العاشر المحرى. فإذا أردنا صورة من صور صراع الفقهاء والصوفية فى ثقافة ما بين القرن - 
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معاصرو امجیلی 


فی مدینة زبید» وفی غیرها من المدن والقری التی زارها الحيلى ار عاش 
قيا فة التقى بصرفية کثيرین فاستفاد منهم وذکرهم فى کتاباته» مُعترفاً م 
بحسن المعاشرة والإحوة فى الطريق الروحى.. والمحيلى يدعرهم "بالإحوان"» 
وهو تعبور صوفى أطلقه أهل الطريق على أصحابهم» الذين ماهم السهروردى: 
إحوات التجريد ! 


ورل الإخوان الذين ذكرهم الحيلى» هو: الأخ العارف الربانى ذر الفهم 
الثاقب وال كاء الباهر الراجح الراسب والتجريد والتفريد والقدم الصدق فى 
المطالب» عماد الدين جي بن أبى القاسم التونسى المغربى» سبط الحسن بن 
على". ريقول الميلى إنه أف الكهف والرقيم استجابة لطليه» رإحابة على 


سؤاله؛ وقد كان هذا الكتاب -كما ذكر الميلى فيه- أرل مؤلفاته فى علم 
التحقيق . 


ومن معاصرى الجيلى الذين التقى بهم واستفاد منهم: خحواحة بهاء الدين 
محمد بن الشاه نقشبند الأريسى (رلد ۷۱۷ وتوفى ۸۲۷ هجرية) وهر 
صاحب الطريقة النقشبندية فى التصوف .. ومن ذكرهم أيضاًء الشيخ العارف: 
جال الدين الملقب بايجنون“ . 


“ السادس والقرن التاسع الهجرى وجدنا ابن ياس يقول فى حوادث سنة ۸۷١‏ ه : 
رقيةا تشبت مع ركة حامية الرطيس فى أمر ابن الفارض واين عربى وكانت حامية الوطيس» إذ 
ألفت الكتت» ووضعت العنقات فى تفسيقه» بل وتكفيره .. كما لشت كتلك الكتب فى 
الدفاع عته " (بدائع الزدرر فى وقائع اللمورء ية الصريةء ۳/ ۷ 
وهكذا كانت الخصومة الفكرية تأحذ شكلا ثقافياً تظرياء يتمثل فى وضع المصنفات والكتب» 
آنا قى الحقية التالية عليهاء فقد كانت الخصومات الفكرية والتهيةء ذات طايع يتمشى مع 
التقافة التى تأكل الخير الذى أنضجته نار الكتب 1[ 
)١(‏ الكهف والرقيم » ورقة ١‏ ب . 
(۲) حقيقة الحمائق » ص .٤١‏ 
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ويذكر الحيلى أنه قد التقى فى زبيد بالفقيه حسن بن أبى السرورء 
ويستشهد فى المناظر الإهية ببعض أقواله الذوقية .. كما يذكر الحيلى الأخ 
الفقيه أجد الجبائى الذى كان محضر معه السماعات فى مسجد البرقى . 


ومن المؤكد أنه كانت للجيلى علاقة وطيدة مع معاصريه» من أتباع 
الشيخ إماعيل الجبرتى» كالمز جاج » والعبیدی » وحمد بن شاف 
وقطب الدين مزاحم بن أحمد بامزاحم » والشيخ عبد الله بن عمر امسن 
رأحمد الردادء إلا أن علاقة الجيلى بالأحير كانت أشد » إذ لم يذكر الى فى 
مۇلفاتە أحداً من تلامذة الجبرتى» عدا (الرداد) الذى يتكرر ذك کن کا ف 
کتبه. 


كان أحمد بن أبى بكر الرداد من كبار صوفية اليمن» وأكير تلامذة 
الجبرتى على الإطلاق؛ وقد تولى المشيخة واليرتى على قيد الحياة.. إذ يذكر 
الرداد أن الجبرتى أذن له بالمشيخةء ونصّبه "ليلة السبت ۲۲ من شعبان سنة 
۲ بمسجده المعروف بزبيد عحضر جمع من الشيوخ والفقراء والريدين" 
ويذلك يكون تنصيب الرداد للمشيخة قبل وفاة شيخه بأربع سنوات . 


>> المناظر الإلهية » ص‎ )١( 

(۲) الكهف والرقيم (خطوط) ورة ١١ب.‏ 

(۲) هو محمد بن حمد بن أیی القاسم الرجاحیء للتوف ی۸۲۹ .. مرخ یمنیء» آلف فى تاريخ 
التصوف كتاب : هداية السالك إلى أهدى السالك (خطوطم . 

)٤(‏ هو الصوفی الیمتی أحمد العبیدیء التوفی ۸٠١‏ .. كان 0 عارماء وقد تقل عه الأهدل 
قوله: الف عندى أفضل من منهاج النووى ! . 

(ه) کان بامزاحم من مدينة يروم اليمنيةء وكان يتردد على مدينة زبيد للاجحتماع بالشیخ اطیرتی» 
الذی کان یعیرہ کتب این عریی (الصوفية والفقهاء ص ۷۸). 

() ایو بک كر العيدروس : الحرء اللطيف من التحكيم الشريف» ص ۲۲ .. عن الصرفية والفقهاء 

.۲٣ ص‎ 


كما تول الرداد زمام القضاء العام باليمن» تما زاد من سطرة الصوفية 
ونصرتهم على الفقهاءء فجمع بذلك بين التصوف رالقضاء.. وترحع صللة 
الجيلى القرية بالشيخ أحمد الردادء إلى أن هذا الأحير كان أقرب إلى المجانيب 
الفلسقى من التصوف -وهر الجانب الذى عنى به الجيلى - فقد ذكر 
السخاوى أن الرداد وإن كانت لديه قضائ لكثرةء إلا أنه قد غلب عليه حب 
الدنيا وا ميل إلى تصوف الفلامفة ‏ .. آما الشرجى الزبيدىء» فقد أفرد ترجمة 
مطرلة" لهء متها إنه : کان شيخا كبيراً عارقاً عالاً عاملاً كاملا حققاً لعلوم 
الطريقة يقة» متفنتاً فى كثير من العلوم الشرعية والأدبية وغير ذلك اشتغل فى 
بدايته بالعلم» حتى برع فيه» ثم أقبل على العبادة والرياضة» وحج إلى بیت الله 
ا حرام وزار قبر نبيه حمد عليه أفضل الصلاة والسلام» على قدم التجريد مع 
جاعة من الققراء بعد أن صحب الشيخ العارف الكبير إماعيل بن إيراهيم 
I‏ وكان الشيخ يثنى عليه 
کٹیرا ست حتى قال: إنى لأعرف المتخلقين من أصحابى والتعلقين » فما لأحد منهم 
ما لابن الرداد من التخلق والتعلقء وكان قد يأتيه من يسأله التحكم فيقول له: 
تحكم على الشيخ جمد الردادء وقد يكن ذلك جحضرته» وما كان يفعل ذلك 
لأحد من أصحابه مع كثرتهم» وكان كيرا ما يقرا عليه كتب القوم بحضرة 
الشيخ» ويكون هو المتكلم والمخبر وغير ذلك» ووقفت له على ترجمة بخط 
جدى العلامة سراج الدين عيد اللطيف بن أبى بكر الشرجى رهه الله تعالء 
وصورتها الشيخ الصاح شهاب الدين آحمد بن القاضی رضی الدين بى بكر ابن 
محمد الرداد التيمى القرشى شيخ الزمان والمكانء والمشار إليه بالبنان فى البيانء 
إتسان الأعيان وعين الإنسان» إمام الطريقة ور الحقيقةء وينبوع المعارف الإية 
ومعدن العوارف الحقيقة» انتهت إليه رياسة الصوفية باليمن وأقر له بالفضل 
علماء الزمنء وحببه الله إلى خلقه ووضع له القبول فی فعله ونطقه» وکانت له 


.۲٠١/١ )ه٠٣١۲ السخاوى : الضوء اللامع بأعيان القرن التاسع رالقاهرة‎ )١( 
1 طبقات الخراص» ص ۸۸۔‎ )۲( 
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رياضة حسنة احتهد فيها نحو عشرين سنة حتى رقى من رتبة المعالى أعلاها 
فعلاها» وحوى من العلوم الإية فحْرَّاها فَحَرَّاها » ودان له بذلك من فى أدنى 
البلاد وأقصاهاء ورزق من الأعلاق الحسنة أوفاها وأسناهاء فسبحان من حلاه 
على العارف» بل به حلاها وأعطاه من الحاسن ما يقبلها ويرضاهاء وفد إليه 
الاس من كل جاتب ووسعت أخلاقه الأقارب والأحانب وتصب المشايخ فرفع 
أقدارهم فاكرم به من رافع وتاصب. 

وبلغنى فى سنة انين وسبعين وسبعمائة أنه کان يحضر مائدته كل صباح 
ومساءء قريب من ثلاائة رحل ولایری منه تضجر ولا عیوس» ولو کان فی 
غاية الفقر والبؤس» وقيه من الكرم والحود ما يستبعد حاتما وكعباء ويزيد أدناه 
على عدد الحصياء . وسمعته يقول : انه ولد فى سنة سبع وأربعين أو تمان 
وأربعين وسبعمائةء وهذا بعض الترججة المذ كورة اقتصرت عليه احتصارا»ء وكان 
رحمه الله تعالى فى غاية ما يكون من سهرلة الأحلاق ولين الجانب وساحة 
النفس وبل الجاه والمال» كثير السعى فى قضاء حوائج المسلمين» وكان الللوك 
يسارعون إلى ما يقل ويقبلون منه بيركة صدقه فى ذلك. 

¥ *% *% 

وقد ترك الرداد عدة مولفات فى التصرف » فإلى حانب شرحه لعبارة 
أبى الغيث بن ميل سالفة الذكرء نحد له عدة تاليف منها: 
+ عدة الستزشدين وعصمة أولى الألباب من الزيغ والزلل والشك رالارتياب. 
* الشهاب الثاقب فى الرد على بعض أرلى المتاصب. 
* السلطان المبين واليرهان المستيين فى ظهور الحجة على من كفر أهل السماع 

من أرلياء الله المقريين. 

* تلحيص القواعد فى أصل حكم حرقة الصوفية. 
+ موجات الرهمة (قى الحديث الشريف) 


1Y 


وقد كتب الرداد مؤلفاته فى شجاعة تامة وحرية فكرية كاملة» بسب ما 

كان له من سلطة القضاء الأكبر آنذاك. كماترك ديوان شعر على لسان 

القوم.. يقول ابن حجر: شعر الرداد ينعق بالاتحاد»ء وقد أفسد عقائد كثير مسن 
إلا “© 
س 


(۱) این حر : آنیاء الغمر بأیناء العمر (مصر ۱۹۷۱) |٣‏ ۲۷۸. 
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Converted by Tiff Combine 


Converted by Tiff Combine - 


التصل العالك 


Converted by Tiff Combine 


اسلوب الجيلى 

يتميّز الأسلوب الصوفى» حاصة عند الصوفية المتأحرين من شال عبد 
الكريم الحيلىء بعدة خصائص. ولعل أوضح هذه الخصائص وأعمهاء هو طابع 
الاستغلاق والالتزام بالرمزية الدقيقة. 

ويرحع ذلك إلى عة موز »متها إن التو فة كما قول القهورى 
قصدوا إلى استعمال الألفاظ التیيكشفون بها عن معاتي نيهم لأنفسهي وة منهم 
علی آسرارهم آن تشیع فی غر آهل .. وبذلك يكون الكلام بلغة الرمز 
والاصطلاح» أداةَ يعبر بها الصوفية عن أحوالم لإحواتهم أو مريديهم وتقيهم 

فى الوقت نفسه الفتنة وإساءة الفهم من قبل العامة وأهل الرسوم. 

وإذا كان الرمز عند الصوفيةء هو على الحقيقة: حقيقة: فح غير مكلف وكلام 
بلسان الأحرال. فإن الصوفية إنما جدون مغلا للاحتذاء فى القرآن الكريم يتح تہ 
هم الأحذ بالأسلوب الرمزى . فالقرآن الكريم جاء ليخاطب كل البشرء 
وضرب فيه ا لله تعالى للتاس الأمثال ليأحذ منه السامع على قدر حاله وعلمه» 
وهى صفة نجدها فى سلوب كبار الصوفية» الذين لايقحأون محذرون قارئ 
کتاباتهم من الإنکار علیهم» ویدعونه إلى الصبر على کلامهم» حتی يغتح | لله 
على القارئ ععانيه. كما كان للصوفية فى رسول الله أسوة حستة قتأثروا 
بكلامه ونهجوا نهجه» ومن هتا حكن القول بأن جاه الصوفية للرمز وختصر 
الكلام» إنغا عكن أن نحد فيه صدى لقوله # : أوتيت راع الكلم واختصر لى 


)١(‏ التشيرى : الرسالة التشيرية (تحقيتق د. عبد الحليم حمود » دار الكتب الحديفة) لجزء الأرلء 
ص ۱۸۷۔ 
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الكلام احتصارا" . 


وده الأسياب»› 91 حانب بعض انحن الى لقيها الصرفية عند استحدامهم 
اللخة العادية فى التعبير : لحا الصوفية لاستخدام الرمز. 


إلا أن الرمز الصوفى قد ضلّل كديرا من الباحثين احدثين فى حقل 
الدراسات الصرفيةت فتعرض هؤلاء الباحثون إلى الخطاً فى الحكم على عبارات 
الصوفية” ... ومن هتاء لزم أن يكون هناك نوع من العلاقة يرن الباحث وبين 
العانى الصرفية الدقيقةء الى يقول الميلى عنها إنها: لاشيم إلا لغزاً أو إشارةء 
فلو كرت مصرحة حال الفهم بها عن حلها إلى خحلافه". بعبارة أخرى 
ينبغى على الناظر إلى عبارات الصوفية أن يازم التأنى» مراعيا أن لكل حرف 
مغزى» ولكل عبارة إشارة. 


رالأمر اثانى الذى يلرم الباحث فى دراسته للتراث الصوفىء» ليجنبه الفهم 
الخاطى: الاهتمامٌ بالكشف عن مضمون الرمز الصرفى الاصطلاحى. فقد 
تواضع الصرفية على اصطلاحات رمزيةء بل إن هناك اصطلاحات رمزية تكون 
حاصة بصرفى بعينه» أر .عدرسة صوفية جخصوصها.. وقد استخدم الجيلى بعض 
اللصططلحات الخاصة فى مؤلفاتهء يقرل ايلى : 


الشئ يقتضى الجمي و الأغوذ ج يقتضى العرة» ر الرقيم يتتضى 
الذلة. وكل من حؤلاء مستقل فى عالهء سابح قى فلکه ¢ قمشی 
حلعت على الأمرذنج شيا من صفات الرقيي ابحرم قانون الأنموذج 
عليك» ومست ىكسوت الرقيم من حلل الأمرذج» م تره فيهء لظلهرره 


(۱) حاء هذا الحدیث الشریف فی: صحیح البخاری /۹-٤۳ /٤‏ ۰۲۹ ۳۲ء ۷١‏ وفى صحيح 
مسلم 14/۲ وفتح الباری ۱۳/ ۲٤۷‏ وستن الدار قطتى ٠١١/٤‏ واليداية والنهاية .٠۹۸/۱‏ 
(۲) من آمثلة هنا الخطاً ء ما فعله المستشرق الفرتسى الكبير لوى ماسينيرن» حين استىد إلى عيارة 

الحلاج على دين الصليب يكون موتى وقال بأن الحلاج هو : مسيح العا الإسلامى ! 
(۳) الإنسان الكامل .١ |١‏ 


A 


يما ليس له. ونعنى بالرقيم هتا العيدء وبالأغرذج : قطب العجائيب 
٤ 0 f ..‏ 
ومن هناء فقد اقتضى اليحث فى كتايات الصوفية» الرحوع فى أحيان 
كثيرة إلى كتيب الصطلحات» حتى عكن الاقتراب ایل و العنى القصود 
إلیه وحتی لاییدو الکلام وکأنه لا ضابط له . 
والأمر الأهم من ذلك كله» والذى ينبغى علينا مراعاته عند التظر فى 
تاليف الصوفيةء املا فى أن تتكشف لنا معانيهاء هو : الذرق . فالعمل الصرفى 
فى التهاية هو عمل فنى» مقعم بالرموز والإيجاءات والتلويات التى لا تتكشف 
إلا بضرب من التذوق والاستشفاف .. بعبارة أحرى؛ لقد تكلم الصوفية عن 
معان شاهدوها حین انفتحت عیون قلربهم» وانطبقت عیون رژرسهم (کما 
تقول عيارة النفرى) ومن هتاء كان عليتا أن تنظر إلى كلماتهم بعين القلب.. 
قإذا تناولنا كلام الصرفية بغير ذلك؛ استحال عليتا استكناه مقاصده ومراميه» 
انظر مثلاً قول ابمبیلی: 
جمعتا الوقت» عند احق بغريب من غرباء الشرق» ماما باشام 
الصمديةء زرا يإزار الأحديةء معرديا برداء الال .. مسلماً بلسان 
الكمالء فلما أجبت تحية سلامهء أسقر بدره عن أثامه»ء فشاهدته 
آقوقجاً فھواتیاً حكيماً حكمياً برناجاً مقدراً على سبيل الفرض» ربه» 
لابغیره ترا المة من رق القرضء» فاعتبرته فى معيارى وتظطمت به 
عقرد الدرارىء» فانقطع م نأرل وهلة نى علاقة الفقارء فأاصلقه 


٠١/١ الإتسان الكامل‎ )١( 
من هته الكتب التى توضح مص طلحات الصوفية : التعرف للكلاباذى/ الرسالة للقشيرى/‎ )۲( 
اصطلاح الصوقية لابن عربى/ اصطلاحات الصوفية للقاشانى/ ألفاظ الصوفية ومعانيها للدكتور‎ 


حسن الشرقاوى .. وغيرها. 
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بانكسار عمود الأيء " . 


ونرى فى النص السابق مدى الغموض والاستغلاق فى كتابة الجيلى» 
فلكل كلمة : عباراتها وإشاراتها وتصريجها وكفايتها ويها وتاحرما .. 
بل ويصرح الحيلى بأن الكتابة على هذا الحو هى تنفيذ لأمر إهى» ففى مقدمة 
الإنسان الكامل يقرل إن احق تعالى آمره بإبراز هذا الكتاب: بين تصريكه 
وإلغازه.. فجاء كتاب الحيلى مفعماً بالرمز مليثاً بالأمثال. 


والحيلى لايتبع هذا الأسلوب فى كتابه الإتسان الكامل فقط» فهو يشير 
فى قصيدته الرمزية النادرات أنه سوف يضرب آمغالاً فيظهر ويخفى "لرمز 
الموى"» وأن "السر عنده ليس ذائعا" ؛ بل إن أول كتب الحيلى الكهف 
والرقيم جاء على هذا النحو من الاستغلاق والرمزية الشديدة» يقول الجيلى فى 
ديباجة هذا الكتاب: 

الحمد لله الكامن ف ىكنة ذاته» الكائن فى عما غيبياتهء الكامل 

ف ىأ“مائه وصفاته.. الواحد فى تعلاداته» التميزة أوصافه فى 

استيفاءاتهء الأزى ف ىأبد أحرياته ‏ . 


.1/١ الإتسان الكامل‎ )١( 
. ٣ الكهف والرقيم (خطوط) ورئة‎ )۲( 
۱١۲۷ » التادرات‎ )۳( 
ومن تلك الأمثال التى يضربها الحيلى فى التادرات» مثال الثلجة رالاء (نى معرض حديفه‎ 
عن احق والخلق) ومثال دحية (الذى يقول الحديث » إن التبى رأى حيريل على هيتته) .. كما‎ 
جد أيضاً مال النقطة فى كتابه حقيقة الحقائق . ويقول أبو حامد الغرالى:‎ 
رإغا نى بالثل أداء العتى فى صورةء قإن نظر (الناظر) إلى معتاه وحده صادقاًء وإن تظر‎ 
إلى صورته وحده کاذباً .. وليس للأتيياء أن يتكلموا مع الق إلا بشرب الأمثالء لأنهم كلفوا‎ 
.)۲١ ان یکلموا على تدر عقوم (إحياء علوم الدين» القاهرةء الحزء الرابج ص‎ 
الكيف والرقيم (خطرطم) الصفحة الأرل.‎ )١ 


لذلك شى اخيلى ألا يفهم عباراته البعض فيغنوا به الظنون؛ هذا فهر 
يکد ان کل ما آورده فی کتبه» مؤید يالکاب والسنةء ومن لاح له غير ذلك: 
فليعل مآن ذلك من حیث مفهومه» لا من حیث مرادی "° . 
إلا أن الميلى يصل بالغموض فى بعض المواضع» إلى درحة يستحيل معها 
اهم طلا مدل قوله: 
إن ا لعجب ال حفيقء والطائر ا لحمليق الذى له ستمائة جناح وألف 
شوالة صحاح» الحرام لديه مباح» وامه السفاح بن السفاح» 
مکتوب على أجنحته أماء مستحستة» صورة الباء فى رأسه ¢ 
والألف فى صلاره» وا جيم فى جبينهء وا حاء قى نحره» وباقى 
ا حروف بين عينيه صفوف ° . 


* * * 


تلك أمتلة للأسلوب الذى اتبعه الجيلى فى معظم الأحيان» وإن كان فى 
بعض الأحايين الأحرى» ميل إلى الوضوح والإبانة» كى يكشف لنا من خلال 
ملفاته عن شئ من الأسرار الصوفية ؛ تلك الأسرار الى كان الحلاج قد 
وصفها بأنها يكر .. لكن الجيلى سوف يقول بعده بعدة قرون: 


م نكا قوب ا حرن» جلى عن برو الى بط زح اليش رإليه 
سے 2 


م 
ج 


قمیص ی رست . 


.>/١ الإتسان الكامل‎ )١( 


)( مرجع السابق » ص ١‏ » ولاتزال هذه الفقرة - حتى كتابة هذا البحث سير مفهومة لتا 


۷1 


نورد فيما يلى» قائمة عؤلفات عبد الكريم الجيلىء مرتبة ترتيياً تاريخيا 
محسب التسلسل الزمنى لتاليفها .. وذلك بالرحوع إلى المؤلف تفسه » الذى 
کثیراً ما ذکر کتبه فی کتبه الأحری» وکٹرراً ما حال القارئ لکتاب إلى کتاب 
سابق: 
)١(‏ الكهف والرقيم 
الكاشف عن أسرار بسم الله الرحمن الرحيم) من مولفات الجيلى فى علم 
التحقيق» وهو كتيب يشرح فيه الجيلى» على طريقة علماء الحروف: أسرار 
البسملة. 

ذکره حاجی خليفة » وبر وکلمان" › والز رکلی" ؛ وقد طبع الکتاب 
بالقاهرة سنة ٠١۲١‏ ه ونفدت الطبعةء وقد اعتمدنا فى مشا هذا على 
خطوطة الإسكندرية رقم ١۷۸٠/د‏ تصوف. وقد ذكراميلى فى هذا المؤلف 
بعض القصائد التى ألفها. 
(۲) المناظر الإفية 


وفى هذا الكتاب يذكر الحجيلى مائة منظر ومنظر»ء من مشاهداته التى 
عاينها فى الحضرة الإفية. وألف الجيلى هذا الكتاب» كما ذكر فى بعض المواضع 
منه: سنة ۷٩۸‏ هجرية. وقد طبع الكتاب بالقاهرة سنة ۸۲١۳١ه.‏ 


(۱) حاحی خحليفة: کشف الظتون (دار سعادت ٠۳٠١۰‏ هم الحرء الثالث » ص ٠۸١‏ 


Brockelmann : Giesheichte .. Vol2, P. 284.(Y) 
.٠١۲ الجرء الثانى » ص‎ )۱ ۹٥۲۷ الز ركلى : الأعلام (القاهرة‎ )٣( 


VY 


غنية أرباب السماع 


وعنوانه كاملا : غنية أرباب السماع وكشف القناع عن وجوه 
الاستماع. وهو کتاب يتناول الآداب الصوفية » ألفه الحيلى سنة ۸٠٣‏ هجرية 
بالقاهرة. ولا يزال هذا الكتاب مخطوطاًء وتوجد منه تسخة -بخط المؤف- فى 
دار التب تحت رقم ۰/|تصرف. 
)٤(‏ جنة المعارف وغاية المريد والعارف 


وهى رسالة ألفها الحيلى بالفارسيةء وأشار إليها فى كتابه الكمالات 
الإهية والظاهر أن الحيلى ألق هذه الرسالة ببلاد فارس» قبل جيعه إلى اليمن. 
() الكمالات الإهية 


الكمالات الإية فى الصفات الحمدية .. ذكر المجيلى تعبير الكمالات 
الإهية فى الصفحة الأحيرة من المناظر كما لر كان ذلك إشارة إلى عزمه تاليف 
كتاب بهذا العنوان ! وقد ذكر الحيلى فى خاتمة الكمالات أنه انتهى من تأليفه 
سنة ۸٠ ٥‏ هجرية .حدينة زبيد. 


)١(‏ إتسان عين الجود 


إنسان عين الحود ووجود عين الإنسان الوحود .. يقول الحيلى فى شرح 
الفتو حات: فالإنسان هر الل الذى لي سكشله شيم وقد شرحتا ذلك فى 
كتاب الكمالات الإهية.. وكشفنا عن ذلك أيضاً قى كتانا الوسرم بإنسان 
عین اجو و : 


وتلك الفكرة التى يتحدث عنها الجيلى» وهى أن الإنسان هر هشل الله ' 
والتی یخرج بها من تأرله ولیس کیثلو ش4" کان ابن عربی قد ذکرها فی 
)١(‏ شرح مشكلات القتوحات اللكية (عخطرط) ورقة ٠٠٠‏ . 

(۲) سورة الشورى آية .١١‏ 


A1 


الفترحات الكيةء وسوف نتحدث عنها فيما بعد. ولا يوجد ذا الكتاب 
TS‏ 
Ed‏ 
رالباقی مخطرط. وکل جزء من هذا الولف يشل كتاباً مستقلاً وسن أحزاء 
الكتاب: 

* لوامع البرق الموهن. 

+ روضات الراعظين. 

* قاب قوسن وملتقى النامرسين. 

+ سر النور المخمكن» فى معنى قوله : "المؤمن مرآة أخيه". 

* مس ظهرت لبدر. 

وقد سبق تأليف هذا المؤلف الضخحم» على تاليف شرح الفتوحات إذ 
يشير الحيلى في هذا الشرح» إلى بعض أجزاء القاموس الأعظم“ . كمايدعر 
الله فى هراتب الوجود أن يكمل بقية أجزائه» مشررا إلى شس ظهرت لبدر 
وهو الحزء الرابع بعد الأربعين من هذا المؤلف الضخم" . 
(۸) السفر القريب 

رسالة السفر القريب نتيجة السفر القريب" .. وتوجد مته نسخة. 
خطوطة بدار الكتب بالقاهرة. 


(۱) شرح متكلات الفتوحات (خطوط) ورقة ١٠ء ٠١‏ ب. 
(۲) مرانب الوحود ص ۱۹ء ۲۷ء .٣۲‏ 


(۳) تمل ان يكون صوابها : الغريب. 


Vt 


)٩(‏ کشف الستور 


كشف الستور عن خدرات النور .. ذكره الجيلى فى شرح الفترحات. 
رم نقع على نسخ حطية من هذا الكتاب» ولاتوجد له أية طبعات.. فهو فى 
حكم المفقود 
(* ۱) شرح مشکلات الفتوحات : 


شرح مشكلات الفتوحات المكية وفتح الأبراب الغلقات من العلوم 
اللدنية .. وهو شرح صوفى للباب التاسع والخمسين بعد الخمسمائة من 
الفترحات المكية لابن عربى» على أساس أن هذا الباب سختصر للكتاب كله كما 
يقول اين عربى. ولم يذكر الجيلى هذا الشرح فى مؤلفاته الأحرى الى أطلعنا 
علیها سو لم یذکره بر وکلمان أیضاً- رإن کان المیلی قد ذکر فيه بعض کتبه 
السايقة. وتوجد من هذا المؤلف نسخة حطية بالظاهرية (تحت رقم )4١١۸‏ 
كما توحد منه نسخة بالإسكندرية (تحت رقم ١١1۳د/‏ تصوف) ونسخة 
أحرى عكتبة المعهد الأحمدی بطنطا (تحت رقم خ ۳۲ء ع )۷٣۲‏ وقد نسبت 
هذه النسخة الأحيرة لولف جحهول. 

وقد أصدرتا » سنة ۱۹۹١‏ (عن دار سعاد الصباحء القاهرة) نشرةً محققة 
من شرح مشكلات الفتوحات مع دراسة وختارات من الباب ۹ من 
الفتوحات المكية. 
)۱١(‏ کشف الغایات 


كشف الغايات فى شرح التجليات .. هكذا عند برو كلمان» عن تسخة 
رامبور. وهذا املف شرح لكتاب التجليات الإهية لابن عربىء وتوجد نسخة 
حطية منه ضمن مجحموعة بالمكتية الوطنية (14 ,1,18 كنعه۴) بعنران: كشق 
الغايات فى شرح ما أكتنفت عليه التجليات» لولف جهرل ! وإن كان سلوب 


تلك النسخة يقرب من أسلوب الجيلى فى شرح الفتوحات" . 
(1۲) رسالة السبحات 

وهى رسالة صغيرة» ذكرها الجيلى فى رسالته (اللإسفار عن رسالة 
الأنواں). 
(۱۴) الإسفار عن رسالة الأنوار 

وهو شرح لرسالة الألوار لابن عرب ی . ولم يذكر بروكلمان هذا 
المؤلف للجيلى» وإن كان قد نسب إليه مؤلفا بعنوان : الإسفار عن تتائج 
الأسفار.. عن نسخة واحدة توجد فى ليبزج؛ والحقيقة أن الف الأحر لابن 
عربی ولیس للجیلی" . 
)١ ٤(‏ النادرات 

رهى القصيدة الصوفية الطويلة التى تكونت من ٠٠١‏ بيتاًء عبر الجيلى 
حلاها عن أفكاره الصوفية» وقد حازت هذه القصيدة شهرة صوفية واسعة 
يقول مطلعها : 

فاد به شَنْس اة طَالِع 

ليس لنجم العدل فيه مَوَاقِع 

وقد صدرت القصيدة » بتحقيقنا » مع ختارات من شرح النايلسسى 

علیها.. عن دار الجیل بیروت» سنة ۱۹۸۸. 


)١(‏ حقق الدكترر عثمان جى بعض فقرات من التجليات فى دراسته : نصوص خاصة بتظرية 
التوحید فی التفکیر الإسلامی (الکتاب التذکاری لابن عریی) ص ۲۲۹٣‏ . 

(۲) انظرء رسائل ابن عربى (حيدر آباد) اليزء الأول. 

(۳) رسائل اين عريى» اطيرء الثانىء رسالة .٠٤‏ 


۷٦ 


)١٥(‏ القصيدة الوحيدة 

ذكرها بر وكلمان»ء ورححت سهيلة عبد الباعث أن تكرن شرحاً لقصيدة 
صوفية مطلعها : 

مَنْ ذاق طَعْم شراب القَوْم يَذريه 

من ری ُا بالرٌوح يشنریږ 

وذكر د/ عماد عبد السلام رؤوف فى مقالة عن الحيلى » نسخة من 
هذه القصيدة ببغداد (ضمن جموعة برقم )۷٠۷٤‏ 
)١١(‏ مسامرة الحبيب 


مسامرة الحبيب ومسايرة الصحيب .. وهى رسالة صغيرة ألفها الجیلی فی 
آداب الصحبة»ء متحدتا فيها عن رحلة موسى عليه السلام»رفتاة يوشع بن نونء 
للقاء العبد الصالم؛ وقد أشار الحيلى إلى هذه الرسالة فى الإنسان الكامل“ 
لكه لا توجحد هما أية نسخ مخطوطة أو مطيوعة . 
)١۷(‏ قطب العجائب 


قطلب العجائب وفلك الغرائب.. ذکره المجيلى فى الإنسان الكاملء قائلاً 
بأته لا يفهم الإنسان الكامل إلا من وقع على هذا الكتاب؟ .. والكتاب 
مققَود! 


)١(‏ سهيلة عبد الباعث: تظرية الإنسان الكامل (رسالة ماحستي) ص ۸۲ .. وعَحْر الييت 
مضطرب الوزن. 

(۲) د. عماد عبد السلام رؤرف : الشيخ عيد الكريم ابحيلى (جلة الأقلام عدد مارس ۱۹۷۰) 
ص۱۲۹. 

(۳) الإنسان الکامل ۲/ ۷۲. 

.۲۸ /١ المرحع السابق‎ )٤( 


YY 


(۱۸) الإنسان الکامل : 

الإنسان الكامل فى معرفة الأراحر والأرائل .. أأشهر كتب الحيلى 
وواحد من أشهر الكتب الصوفية على الإطلاق» توجحد له نسخ خطية كثيرة 
رعدة طبعات (غير حققة) وفى هذا الكتاب» عرض الجحيلى لفكرة الإنسان 
الكامل التى ستتعرض ها فى الباب التالى. وقد وضع الصوفية شروحاً عديدة 
على هذا الكتاب» منها: 


الدجال). 
* شرح النابلسى ركشف البيان عن أسرار الأديان فى كتاب الإنسان 
الكامل وكامل الإنسان). 
* شرح على زادة عبد الباقی بن على» الترفی ٠٠١١‏ هجرية. 
* شرح الشیخ على بن حجازی البيومى » المتوفى ۱٠۱۸۳‏ هجرية. 
(۱۹) الخضم الزاخر 
الخضم الزاحر والكتز الفاحر (تفسير القرآن) .. أورد الجيلى فى نهاية 
الجزء الثانى من الإنسان الكامل رجاءه أن يؤذن له فى وضع تفسير للقرآن 
الكريم» وقد شرع فيه منذ أن انتهى من الكمالات الإهية ثم أشار إليه بعد 
ذلك فى حقيقة احقائق ولاندری هل کان الحیلی قد اتمه آم لا ؟ 
)۲١(‏ أمهات المعارف 
رسالة صغيرة» توجد نسخة منها حكتبة الأزهر بالقاهرة تحت رقم ۹4 
خصوص» /۳۳١۹۸‏ عموم (ضمن جحموعة) و م يشر أحد إلى هذه الرسالة عدا 
سهيلة عيد الباعث فى رسالتها. 


۷۸ 


(۲۱) أربعون موطتاً 


۷/ا/م بدار الكتب بالقاهرة. 


(۲۲) منزل المنازل 


أيضاًء وتوجحد مله نسخة وحيدة بحیدر آباد -الدکن (تحت رقم ۱۹۲| 
۹ 


(۲۴) المملكة الربانية 

المملكة الربانية المودعة فى النشأة الإنسانية .. ذكره الجيلى فى مراتب 
الوجود وحقيقة الحقائق وهو فى حكم المفقود" . 
٤(‏ ۲) المرقوم فى سر التوحيد اجهول والمعلوم 

كتاب يتكلم فيه الحيلى بالرقم المندى .. ذكره فى حقيقة الخحقائق. 
)۲١(‏ الكنز المكتوم 

الكنز المكتوم الحارى على سر التوحيد اجهول والمعلوم .. ذكره كحالة 
قى معجم المؤلفين" . 
)۲١(‏ الوجود المطلق 

الوجود المطلق العروف بالواحد الأحد (المعروف بالوحود الحق) .. ذكره 
الحيلى قى مراتب الوجود . 


(1) الؤلفات من ۲۳: ۲۸ لاتوجد ها نسخ حطية معروفة » و ل تشر 
(۲) عمر كحالة : معحم الؤلفين .۳١۳ /٣‏ 


۷۹ 


(۲۷) بحر الحدوث والقدم وموجد الوجود والعدم 

ذکرہ الجیلی فی مراتب الوحود"" وحقيقة الحقائق . 
(۲۸) کتاب الغایات 

كتاب الغايات فى معرفة معاننى الآيات رالأحاديث المتشابهات .. ذكره 
. البغدادى وبر وكلمان . وانفرد برو کلمان بذكر الكتابين التاليين. 
(۲۹) عقيدة الأكابر المقتبسة من الأحزان والصلوات. 
(۳۰) عيون الحقائق فى كل ما يحمل من علم الطرائق. 
)۳١(‏ زلفات التمكين. 

وهذا المؤلف الأحير ذكره بروكلمان بهذا العتوان» وتقول سهيلة عبد 
الباعث: إن للكتاب نسخة ببغداد تحت رقم 1٤۹١‏ بعنوان: سيب الأسياب لمن 
أيقن واستجاب. وقد اطلعنا على عخطوطة بالإسكندرية عنرانها : حقيقة اليقين 
وزلفات التمكين على الوعظ المكين لسيدى عبد الكريم الجيلى .. ودر أن 
هذا العنوان الأحير هو الصحيح ! ويقول الحيلى فى هذا المؤلف: إنه فرغ من 
كتابته سنة ۸٠١‏ هجرية. 
(۳۲) حقيقة ا لحقاتق 

حقيقة الحقائق التى هى للحق من وجه ومن وجه للخلائق.. يذكر الجيلى 
أنه يتكون من ثلائين حزءاء وقد طبع من هذه الأجزاء كناب النقطة والذى 
يدر أنه أرل الأحزاء الثلاثين. رفى مراتب الوجود يشر الحيلى إلى كتاب 
الألف وهو الحرء الثانى" ؛ وباقى أحزاء الكاب مفقودة ! ويقول الجيلى: 


(۱) مراتب الوجود ص .١٤‏ 
(۲) مراتب الرحود ص .۲٤‏ 


اتتهى من الحزء الأول كتاب النقطة فى ربيع الأول سنة ۸٠٠‏ .عؤخحرة مسجد 
الجبرتى بزبيد . 
(۴۳) مراتب الوجود 

من مؤلفات الميلى المتأحرةء إذ يذكر فيه بعض الؤلفات السابقة مشل 
الإنسان الكامل وكتاب النقطة من (حقيقة الحقائق) وغيرهما .. وقد أثبته 
بر وكلمان عن عدة تسخ نحطية؛ كما يشير د/ عثمان مي إلى كاب الأربعين 
مرتبة للجيلى . وفى هذا الكتاب يقسم الحيلى الوحود إلى أربعين مرت » 
متايعا فى ذلك صدر الدين القونوى"" فى تقسيمه الوجرد إلى أربعين مرتبةء 
المرتبة الأربعرن هى مرتبة الإنسان الكامل“ .. وقد طبع الكتاب - بدون 
تحقيق- بالقاهرة. 
بعنوان : شرح رسالة الوحدة لعبد الكريم بن إبراهيم الجيلانى» تأليف : على 
تقى بن إبراهيم الأحسائى من علماء القرن الفالث عشر .. هناما ورد فى 
فهارس الدار» لكننا لم نعثر على مخطوطة هذا الشرح لتلك الرسالة فى الوحدة. 
بعبارة أحرى : كانت المخحطرطة -يوما - هتاك ثم توارت عن الأنظار ! 

¥ * * 


وبعد عشر سنوات من إعداد هذه القائمة .عؤلفات الحيلى» كنت أقوم 


(۱) د. عثمان حى (نصرص فلسفية مهداة إلى الدكتور عثمان أمین) هاش ص .٩١‏ 

(۲) ذكر الجحيلى فى مؤلفاته السايقة» حاصة الإنسان الكاملء أن الوجود يتكون من مراتب أربعين 
(اتظر » الإنسان الکامل» الحزء الثانى ص ۲۲ء ۲٠ء‏ ۸۸) . 

(۲) هو أبو المعالى عمد بن إسحاق بن محمد القونوى » المتوفى 1۷١‏ هحرية - وهو من آشهر 
تلاميذ اين عربى» ولعله أشهرهم على الإطلاق . 

)٤(‏ القونوى : مراتب الوحود (نشر الدكتور بدوى جزءاً منه -ضمن كتاب الإنسات الكامل فى 
الإسلام - عن عخطوط الظاهرية بدمشق رقم ۸۹٠٥‏ عام). . 


۸۱ 


بقهرسة المجحموعة الخطية (المدفونة) بالمكتبة العامة لجامعة الإسكندرية وهو 
الفهرس الذى صدر فى جلدين عن معهد الحطوطات العربية بالقاهرة ٤‏ ۹ 
..٥‏ وذات صباح لاینسی» رحدت جحموعة خحطية م تكن سجلات المكتبة 
قد ذكرتها » ولم تحفظ بين خخطوطات التصوف.. فحصت الجموعة» فإذا بها 
كتابان لعبد الكريم اميلى» م أمع عنهما من قبل» ولم يشر إليها أئ مصدر 
قديم أو مرجع حديث من تلك المصادر والمراحع التى تناولت الحيلى ومؤلفاته. 
ولم ترد -كذلك- أية إشارات هما فى مؤلفات الحيلى ! 

واجموعة محفوظة تحت رقم /١۷(‏ الأميرة فايزة) وهى جموعة بديعة 
مزخرفة » كتبها محمد شريف سنة ۱۲۹۹ هجرية بقلم نسخى جميل .. 
وتشتمل على كتابين للجيلى» كلاهما شرح لرسالة لابن عريى: 

+ رسالة الأغرب » من العجالة الأعجب » لمن نظر فيه وتعجب» 

وتجنب الغرض والتعصّب» فى بيان ديباجة (عنقاء مغرب) 


+ شرح (وراء الكونين) وقبيل إجاد الثقلين . 


وقبل عامين» كنت منهمكا فى فهرسة خخطوطات مكتبة بلدية 
الإسكندرية » فصادفت هناك نسخة ثانية من تلك الرسالة النادرة رسالة 
الأغرب وأنا عاكف اليوم على تحقيق هذين النصين الجهولين. 


AY 


الباب الشاني 


الإنسان الكاممل 


Converted by Tiff Combine 


مدخل 

الإنسان الكامل عند صوقية الإسلام» هر أعلى قامات التمكين» الد 
يعكن أن يصل إليها السالك إذا دام على سلوكه»ء فأد ركه العنايةء فاتصل .. 
فإذا وصل الصرفى إلى تلك الغاية» كانت نفسه النفس الكاملة» وكان تور الح 
العین التی یری به .. وهتا فقطء تصح له الورانة 


إلا أن هناك شروط وصرل » وآداب رصال » ومراتب تحليات تأخذ 
بالتجرد إلى أعتاب الحناب الإى .. وهناك أيضاًء علاات للطريق» رنكات 
تشريع وتحقيق» ولحات من حقائق » وسدود من عوائق.. تعض الرامى بقصده 
إلى تلك المعالى» فلا يصل إلا من كان على حال صدق » ومقام صدق» وقدم 
صدق» وجاهدة صديقين . 

وتتنارل نظرية الإنسان الكامل » حقيقة ذلك المقام الصرفى الأعلىء الذى 
ليس بعده غاية. وكان عبد الكريم الجيلى قد صاغ تلك النظريةء بين التصريح 
والتلويح» فى أشهر كه الإنسان الكامل فى معرفة الأواخر والأوائل كما 
عبر عنها حلال أييات قصيدته النادرات العينية والبادرات القييية فى قالب 
شعرى يحمل طابع الإشارة والرمز الصرفى۔ 


ولم يكن عبد الكريم الحيلى هو الصوفى المسلم الرحيد الذى حدشاعن 
تلك الفكرة. ققد أفاض الشيخ الأكير حى الدين بن عربى فى تضويرها شعرا 
ونشراً فی شتى تآليفه» كما تكلم عنها حكيم الإشراق شهاب الدين 
السهروردى تحت عنران الحكيم المتأله وكذلك كان الأمر بالنسبة لفيلسوف 


الصرفية ابن سبعين الأندلسى» الذى كان الحقق عنده عنراناً لتلك المرتبةء واساً 
هذا المقام الصرفى الأحير الذى يعكن أن يصل إليه المقَرّب. 

وتقابلنا نظرية الإنسان الكامل عند غير هؤلاء الرحال»ء تحت مسميات 
متعددة.. فالإنسان الكامل عند سلطان العاشقين عمر بن الفارض هر القطب 
الذى حدثنا عنه فى التائية الكبرى .. وهر الحقيقة التى ذكرتها الأبيات الشعرية 
فى قصيدتى البدوى والدسرقى» وهو أيضاً الإنسان الكامل الذى عل له ابن 
قضيب اليان المرتبة الأربعين من مراتب الوجود. 

وعلى هذا النحو السابق» كانت نظرية الإنسان الكامل تبدو عند رحال 
القصوف فى تلك المرحلة بشكل أر بآخر ... وعلى هذا » عر على بعض 
الستشرقين أن تكون تلك النظريةء إسلامية الأصل والملصدرء فراحوا يذهيون 
بأصوطا المذاهب» فهى إما نظرية زرادشتية الأصلء وإما فكرة مانوية الصدرء 
أو هى موضوع هندى المنشاً تأثر به صوفية الإسلام .. لكنها » فى النهاية» 
ليست إسلامية وحسب. 


وهذا الياب من الكتاب» استعراضٌ لحرانب نظرية الإنسان الكامل ويمحث 
لأصرل ومصادر النظرية. ففى الفصل الأرلء نحاول تقديم فكرة الجيلى عن 
الإنسان الکامل: من این بدا بها ؟ وإلى اين انتهى ؟ ثم نتبحث» على قدر 
فهمناء فى تفصيلات ردقائق هذه النظرية كما ظهرت فى كتابات الحيلى وفى 
قصيدته العينية. 

رفى الفصل الثانى من هذا الباب» نتعرض لنظرية (الإنسان الكامل) عند 
أربعة من رحال التصرف الإسلامى. فنبدا بالإنسان الكامل عند اين عربى» ثم 
بالحكيم المتأله عند السهروردى» وأخيرا بالحقق عند ابن سبعين . لنرى ما إذا 
كان هؤلاء الرحال قد عبروا عن معنى واحد» كل على قدر؟ أم أنهم كانوا 
يشربون من مشارب ختلفة.. وذلك من حلال مقارنة أفكارهم الخاصة بتلك 


النظرية الصرفية. 


A٦ 


وقى الفصل الثالث من الباب» تيحث فى أصول ومصادر نظرية الإنسان 
الكاملء التى ذهب المستشرقين إلى أنها غير إسلامية.. فتعرض لوجهة النظر 
الاستشراقيةء ونتناوها بالتحليل والنقد ثم نقدم تأصيلاً لنظرية الأنسان الكامل» 
وتصوراً عن المصدر الإسلامى هذه النظرية الصرفة. 

رأخيراً .. فإذا كنا قد استطعنا الإحابة فى الباب السابق» على بعض 
المساؤلات الى ذكرناها فى مدحله» فإننا سرف نحاول فى هذا الباب أن نجيب 
على : ما هى حقيقة الدعرى الاستشراقية بتأثير الفكر الإسلامى عا سبقه من 
الحضارات ؟ وما هو الأصل الذى ارتضاه الستشرقون لنظرية الإنسان الكامل؟ 
وهل كان القول بأصل غير إسلامى هذه النظرية الصرفية» عملا يتفق وبديهيات 
البحث العلمى ؟ أم هو هوى وحاحة فى التفس؟ وهل هناك أصل إسلامى 
لنظرية الإنسان الكامل عند الصوفية المسلمين ؟ 

وسؤال أحير : هل توحد نظرية إسلامية متكاملة فى الإنسان الكامل؟ 
وهل استطاع الحيلى أن يصوغ تلك النظرية بين التشريع والنحققء أر بين النقل 
والكشف الصوفى ؟ رهل توجد علاقة بون ما ذهب إليه الحيلى » وما ذهب إليه 
غوره من الصوفية؟ 


AY 


Converted by Tiff Combine 


Converted by Tiff Combine - 


الت الأول 


الإنسَانُ الكأمِلٌ عن الجيلى ' 


Converted by Tiff Combine 


الذات الإهية 


يناقش الحيلى موضوع (الذات) فى كتابه (الإنسان الكامل) فيرى أن 
مطلتق كلمة الذات» يعنى الأمر أو الشىء الذى يشار إليه باسم أو صقة» فكل 
اسم -أو صفة- استند إلى شىء فذلك الشىء ذات سراء كان معدوماًء 
TT TE‏ 
ريقسّم الحيلى الموجود إلى موحرد محض» وهو ذات الله تعالى» وموحود 
ملحق بالعدم وهو ذات المخلوقات» فهى مرجردات إضافية» أما ذاته تعالى فهى 
عبارة عن نفسھ الئی ھی موجود بھاء وهو تعالى قائم بذاته۔ 
رالصفة» هى ما رصل به إلى فهم حالة الرصوف» وهى توجد برجوده. 
وصفات الذات (الإمية) عديدة منها الحياة والعلم والقدرة .. إلخ» ويقرر الجيلى 
أنه من غير الممكن إدراك الذات الإيةء إذ أن الله تعالى يتصف بكل رصف 
يطلبه» وتستحت ذاته كل أسماء الكمالء ومن شأن الكمال عدم الانتتهاء رنفى 
الإدراك .. ومن هنا قال الحيلى إن ذاته تعالى غيب لا يدرك عفهرم عيارة» 
رلايفهم علوم إشارةء فانتفى إدراكه للأنام» وعز أن تد ركه العقول: 
َرَت مَذارکه عابت عَوَالِمُهُ 
1 جلت مَهالكة أصْمَت صوارمُة 
لا اين مره » لا اد تخصرة ۰ 
لا الوّصف يَحْضرة› من ذا يناد“ 


(۵ الإتسان الکامل ٠١/١‏ 
(۲) المرجع السابق .٠١/۱‏ 


۹۱ 


وقد يفتى الصوفى عن نفسه لحظات» فيشعر وكأنه أدرك الذات الإية. 
ومن هنا يقول إنه هو .. لكن هذا الحال عتد الجيلى» لا يكون إلا بعد السحق 
والحق » کما أن له علامات : 


* أن يفنى الصوفى عن تفسه بظهور ربه. 
* أن يفنى عن ربه بظهور سر الربوبية" . 


٭ ان یکرن فداژه عن متعلقات صفاته .حتحققات ذاته" . 


فإن حصل هذا للصرفی»› شعر أنه هو »› وهو ( لله) إیاه. ريمر الجيلى تلك 
الحالة الصرفيةء لكن دون القول بالحلول والاتحادء فالعبد عبد والرب رب فلا 
يصور العبد رباً ولا الرب عبدا“ . 


ويرى الحيلى أن المعرفة الحاصلة من تلك الحالة (اننائية) ليه ت إدراكاً 
عقليا ولکن إدراك ذرقی ومشاهدة» تم إن هذا :دراك f: ٤‏ على سحقيفة ذات 
الله لأن الصرفى لر أدرك الذات فمعتى دلك أنه أدر. صفاتهاء كالصفة 


)١(‏ السحق هو ذهاب كتافة المادة التر خححب الإتسان ٠ن‏ رؤيته تعاى» فيبقى حسمه اللطبف 
لیرى بقاءه فى الله .. و الحق هو اأرتبة التى تلى السحق» ويفنى فيها الصوفى فناءا تامأ فلا 
ییقی له شى لأن احق هو الفتاء الكلى رد. الشرقاوى: ألفاظ الصرفية ومعانيها » ص .)۱۹٤‏ 
(۲) سر الربوبية هو توقف الربوبية على المريوب» لكونها نسبة بين اللربوب والرب (التهاتوى: 
كشاف اصطلاحات الفنرنء افيعة المصرية للكتاب» الحرء الثالث ص )٠٠١‏ وذلك هر العنى 
العام لسر الربويية عند الصوفية .. وكان التستزى أول من تحدث فى هذا حين قال : للربوبية 
سر لو ظهر ليطلت الريوبية . 
ولايختلف المحيلى عن هذا العنى» قيقول فى الكهف والرقيم لابد للرب من عبد مريوب» 

فإن زالت العبوديةء زالت الربوبية.. ويقول فى الإنسان الكامل إن العبد يظلھر الرب كما أظهر 
الرب العبدء فلولا عبودية العبد م تظهر ربوبية احق 1 

.۲١ /۱١ الإتسان الکامل‎ )۳( 

.۳۸ مرجع السابق ص‎ )٤; 


۹۲ 


العلمية مثلاًء فعلم آنذاك عدد الموحودات» ثم علم أماءهم رأرصافهم .. ثم 
أنفاسهم .. إل » وهذا ما تقتضيه الصفة العلميةء ولا يقع ذلك للعبد الفانى 
الذى نتحدث عنه . 


ثم يعود الحيلى لناقشة موضوع الذات فى ضرء الآية (إلاً تذركة 
الأبصَارّ4“ فيقول بان الأبصار من الصفات» رالصفات هى العانى المعلرمة 
فى حين أن الذات هى الأمر الجهسولء فلما كان العلوم أولى بالإدراك من 
الجهولء وصح عدم إدراك الصفات؛ فإن من لم يدرك الصفةء لم يدرك 
الذات . 


ويتتهى الحيلى من ذلك كلهء إلى أنه لا سبيل لإدراك الذات الإلمية من 
حيث مقدرة العبدء كما أنه لاسبيل إلى معرفة ذات الله عن طريت الاستدلال 
عليه بالأسماء والصفات (القى من شأنها الكمال» ومن شأن الكمال عدم 
الاتتهاء رنفى الإدراك) رتلك القضية» من مسلمات التصرف فى تلك اليقبةء 
فقد فرق الغزالى بين المعرفة عن طريق الاستدلال وبين المعرفة الربانية؛ ثم 
ظهرت المسألة أكشر وضوحاً عند ابن الفارض رابن عربى والسهروردى 
الإشراقى» فقد ازدرى اين الفارض -أبو القاسم عمر ين الفارضء المتوفى 1۲۲ 
هجرية- طريق الاستدلال على الذات» رغارلة إدراكها عن طريق الأسماء 
والصفات» قائلاً إن مَن محارل إدراك الذات عن طريت الأسماء والصفات» هو 
اهل بالحقيقة» أو هو أشبه بالنائم الذى يرى الخيال فيحسبه حقيقة» كما 
بحسب الراب ماءً .. وفى هذا المعنى يقرل فى تائيته الكبرى : 


dor 


وَمَدْح صفاتی بی یوقق مادجی 
لِحَمْاِی وَمَذجی بالصفات مَذمتّی 
(۱) سورة الأتعام » آية .٠١۲‏ 
(۲) الإنسان الکامل ٠١/١‏ 
(۲) د. عمد مصطفى حلمى: اين الفارض والحب الإلمىء» دار العارف عصرء» ص .۲٠۸‏ 


۹۲ 


3 
oA ha 


وی ذکر أُسْمَائی تیقظ روي 
وذکری بھا رڑیا وَس هج ٥‏ 
كذلك يقرر ابن عريى أن العرفة التى تأتى عن طريق الأدلة رالأعاء 
a‏ .. قول : 
ار عل َم ن ُو 
ا ت 
بمو ادك 
TT‏ 
كما يفرق الإشراقيون بين علوم ذوقية كشفية وعلوم بحثية نظرية» وعلى 
الرغم من أن هذين هما قسما العلوم الحقيقية » إلا أن الأرلى هى السبيل الح 
إلى طريق الإشراق.. فالإشراقيرن» كما يقول السهروردى: لا يظم أمرهم 
دون سوانح نورانية"“ . وهكذا اتفق صوفية الحقبة الممتدة بين القرنين السادس 
رالتاسع المجريينء على الرغم من تعدد أشخاصهم وبعد الشقةء والفارق 
الزمنى»› بيتهم. 
وبعد أن انتهى الحيلى من إثبات استحالة إدراك الذات عن طريت الأسماء 
رالصفات» يقول بأن الذات الإمية غيب ؛ بل هى على حد تعبيره. غيب 
الغيب. والسبيل إلى هذا الغيب» ليس بالإدراك العقلى» أر الاستدلال بالأعاء 
والصغات» أر الفناء للحظات؛ ولكن بأن يتجلى الله بذاته على العبد من فيض 
كرمه السايغ» فيعرفه به .. وهذه التجليات الإلهية » لا يكون للعبد فيها سن 


(1) ابن الفارض : الديوان (دار صادر- بيروت) التائية الکیری أبيات ۴۳۳٠ء‏ ١٠٣ه.‏ 

(۲) ابن عربى: الفترحات الكية (تحقيق د. عثمان جحي -افيعة اللصرية للكتاب ۱۹۷۲) السفر 
الأرل» ص .۲٠۲‏ 

(۳) السهروردى : مقدمة حكمة الإشراق (جموعة دوم مصتفات -طهران) ص ه. 

.٠١.١ السهروردى : المشارع والطارحات (حموعة فى الحكمة الإية) ص‎ )٤( 


۹4 


شسیم» إلا مقدار قبوله لتلك التجليات من حيث كونه ذات صرف تقيل 
الانطياع عا تعایته من محليات الح الت یظھر بها على من يشاء من عیاده“ . 
وهذا التجلىء أو الظهورء مرات.. كما أن له أهلهء الذين هم أهل الغيب. 


مراتب أهل الغيب 


الرتبة الأرلى من مراتب أهل الغيب » هى مرقبة: جلى الله بأفعاله. رهذا 
التجلى من الحق تعالى» عبارة عن: مشهد يرى العيد فيه جريان القدرة فى 
الأشياء» فيشهده سبحانه وتعال أنه حركها ومسكتهاء بى الفعل عن العيد 
وانباته للرب ° . 

رإذا كان العيد فى هذا التجلى» مسلوب الحول والقوة» فهر قى أعلى 
مشاهد جحلى الأفعال. رالله فى هذا المشهدء تسب إليه الفعل» رلا يتسب 
للعبد. وليس فى ذلك ما يقوله الزنديى الذى يتسب أقعال المعصية إلى اله 
مدعياً قول (ابلديرية) إن الله هو الفاعل على الحقيقة .. فاميلى ينفى عن العبد 
فى هذا التجلى» القرل بأنه مطيعَ فى حالة الطاعة » و القرل بأنه عاص فى 
حالة المعصية. وذلك لانتفاء إرادة العبد وحوله وقوتهء يل إنه: قل يضاول الطعام 
مع شخصء نم يقسم باه بعد ذلك أن هذا ل يحدث» وهو فى هذا القسم بار 
صدوق ‏ لأنه لايشعر عا أتاه» وليس له إرادة فيه. وقد صور لنا الجيلى حاله 
وهو فى مرتية تحلى الأفعال » عتدما قال فى قصيدة النادرات: 

قَلاَحَظّت فى فغلى قَضَاءَ مُرادما 
وأنمرت صنعی انها هی صاب 

)١(‏ الكهف والرقيم (خطوط) ورقة ۲۳ أ 


(۲) الإئسان الکامل ٣٤١/۱‏ 
MM‏ الرجع السابق > ص ۳۷. 


وقالى َع فغل ابيب تازغ 
قَطَوْرً ترانى فى اساج عاف 
ونی طَوْراً فی الكَنابِس راع 
أرائبی كالآلاتِ وو مُحَركى 
آنا قَلَسمْ والادار الأصابع“ 
وقد تتجلى أفعال الله على العبد طاعة ولا تتجلى عليه فى معصية 
فيكون ذلك رحمة من الله به» إلا أن ذلك يكرن دليلاً على ضعف العبد فلر 
كان قوياً » لشهد فعل الله به فى ا معصية كما شهده فى الطاعة » واتتقل بين 
تجليات الحتى تعالى فى الطاعة والمعصية » كما يشهد الأقرياء من الأرلياء 
تجليات الطاعة والمعصية تارة وتارة: 
رجينا بَا قن هتا الشراع“ 
رلكن : قد يحتجب احق تعالى عن العبد وهو فى ا لعصيةء فيبقى فيهاء 
وتدوم عليه ؛ ويستعيذ الحيلى من هذا الموقف! 


. ٤۲۸ /٤۲۷ |٤۲۹ |٤۲۲ النادرات العينية » آییات‎ 0) 

(۲) لا يقال هتا إن الله يفعل المعصية وجريها على يد العبد لكن المقصرد هر أن الأفعال الإلميت 
قد تعد من حيث القلاهر من العاصى» بينما هى فى الحقيقة حكمة إفية يقرم العبد بتقيئها؛ 
كما فى (خرق السفيئة وقتل الغلام) فى قصة موسى والعبد الصا . 

4/١ الإتسان الكامل‎ )٣( 

)٤(‏ من هتا المتطلق » اتتحل الحلاج - أو المغيث الحسين بن متصورء القتول سنة -۳١۹‏ الأعتار 
لإبليسء على اعتبار أن إرادة الله سابقة فيه» وأن إيليس كان يف الاحتيار الإلهى» الذى تجلى 
عليه خلال مدته الطريلة على مشاهدة تحليات الحتقء ولكن الله احتحب عنه وهو فى العصيةت 
جادلته .. يقول الحلاج : 


۹٦ 


ثم يقرر الحيلى أن آهل مرتبة تجلى الأفعالء رغم حسن استعدادهم وعلو 
مقاماتهم» فإنهم فى واقع الأمر: حجويون. فالذى يفوتهم من الحق تعالى أكثر 
ما ينالمم» ذلك أن: تجليات الأفعال الإهية حجاب لتجلیات أعلی مھا هی 
جمليات الح تعالى فى أسمائه وصفاته» والتى لايصل إليها العبد إلا بعد مروره 
جلى الأفعال .. وأول مرتبة من هذه التجليات» هى مرتبة جلى الاسم الإلمى. 

فإذا جلى الله على عبد فى اسم من أمائه: اصطلم العبد تحت أنوار 
ذلك الاسم فإذا ناديت بهذا الاسم أجابك العبا» لوقو ع ذلك الاسم 
عليه" ريعنى (الاصطلام) عند الصوفية : الوله الغائب على القلب» والقريب 
من المیمان“ . فالذى يحدث هناء أن العيد يغلب عليه الرله والميمان فى هذا 
القام» فإذا نادى الله أحدٌ بالاسم الذى جلى به -تعالى- على العبدء جيب الب 
ينادى» هيامه واصطلامه تحت أنوار ذلك الاس . 


رأرل الأماء التى يتجلى الله بها على العبدء اسمه الموجود فيكرن الاسم 
للعبد كما هو للرب» ومن هذا القام يقول الصروفى :نا موجود.. وذلك 
لغلهور الوجود فی العبده لکن لسن الوجرد الإضافى»› آر الوجرد اللحقى 
بالعدم» ولكن : الوجود انحض فقد تلاشى هنا وود العبدء أر الوجرد الفانى» 


- قال له احق سيحاته : الاخيار لى» لا لك ١‏ قال إيليس : الاخحيارات كلها » واختیارى 
لك وقد احرت لی یا بدیع» وات نی عن سجودی» قأنت النیع, وان أردت أن أسجد لهء 
قان الطيع» لا اعرف فى العارفي نأعرف بك سی .. فاخحلط أمره (إيلیسم وساء ظنه. ققال: 
Î‏ خير نه 1 ويقى فى الحجاب » وتعرغ فى الراب .. (الحلاج : كتاب الطراسين» نشره 
ماسيتيون » باریس ۱۹۱۲ء طاسين: الأزل والالتياس» ص ٤١‏ وما يعدها). 

٣٣/١ الإتسان الکامل‎ )١( 

(۲) مرجع السابق» ص .۳١‏ 

(۲) التهاتوی : کشاف اصطلاحات الفتون .۲٦۸/٤‏ 

! کی عن جحنون بتی عامرء أنه سثل : ما امك ؟ قال : لیلی‎ )٤( 


۹۷ 


رظ تحت أنرار الوجود الحقيقى. 


رأعلى مرتبة من تحلى الأماءء هى ليه تعالى باه الله فهنسا: يصطلم 
العبد هذا التحلىء ريندك جبله» رعحى اسم العبدء ويبقى اسم الله. قإذا ما قراه 
الله فأبقاه» فتلك مرحلة أعلى. ففى المرحلة الأرلى : جيب العبد من ينادى ا لله. 
وفى المرحلة الثانية : يكون | لله جيباً لن دعا العبد : 


جیب إذاً ُودِيت باسمى وإنى 
جیب ذا ادا لك قار غ٩‏ 

وذلك المقام الأحير .. هو مقام البقاء فى الباقى» أر بقاء البقاي فقد فتى 
العبد عن وجوده» ثم بقى بعد ذلك فى الباقى. وهو مقام تير صوفية الملسلمون 
بالقرل به» فاللاحظ من خلال المقارنة بين التصوف رالعقائد القلمة»ء أن فكرة 
توسط المسيح فى التصرف السيحى صونعناوMys‏ ممناCnis‏ كانت تققف 
دائما بالصوفى السيحى عند حدود الألوهيةء إذ أن المسيح محجبه عنها دائ“ . 

فی دو عنها 

رفى اليهرديةء رغم ما حاء فى التوراة عن (التقرب من الله) فى بعض المواضع» 
إلا انه کان دائما لدی الیهردی تصررٌ لاإله» علی آنه (حبار منتقم) .. ما حال 
دون ظهور فكرة الفناء فى | لله على الرغم من وجود حانب زهدی وصرفی 
فى اليهودية» ووجود زهاد صوفية فيها" . 

وظهرت فكرة الفناء واضحة فى التسرف ادى فی تلك المرحلة 
العروفة بالترفانا 2د۲۷ ولكن الصرفى السلم يتخطى مرحلة الغناء إلى 
البقاء وبقاء البقاء - يحيث تتکامل الحاكان- بينما يَف السرفى المهندى 


.٤1۹ النادرات‎ )١( 
.٠۹ص‎ » بدری: شطحات الصوفية‎ )۲( 
.ه٣ د. النشار : نشا الفكر القلسفى فی الإسلا» الجزء النالت › الطبعة التامنة »ص‎ )0 


۹۸ 


وفى البقاء فى الاسم الإلهى» يرتفع الصوفى من مقام الإجمالء كتجلى 
الحتى تعالى فى اسه الله إلى مقام التفصيلء كتجليه تعالى فى امه العليم ولكل 
اسم من الأسماء الإلمية طرق قى الوصول إليه» وأهل الله - أر أهل الغيب- 
ختلفون فى طرق الوصرل» كل على حسب قبرله لهذا التجلى . ويظل العبد 
تتنرل عليه الأسماء الإمية اسما اسعاء كلما ارتقى فى المقام والرتبة» فيقبل من 
جحليات الأسماء ما يقيلء على قدر حالهء إلى أن ينتهى إلى امه تعالى القيوم.. 
قإذا ما قوى الله العبدء وتحلى عليه امه (القيوم) فإنه يتقل به من تحليات 
الأسماء » إلى تحليات الصفات. 

فإذا جلى الله على عبده بصقة: سبح العباد فى فلك تلك الصفةء وكان 
موصوقاً بيا ". رهذا مقام عال» يقيم الله عنده فى الميكل العبدى (لطيفة من 
ذاتە) ھی عرض عن ذات العید التى سلب وجردها: 

وَمَعْناة أن النفس فيها َة 
بها تقل الصاف الات شان“ 

وبذلك» يكون الح تعالى قد تحلى لتفسه» إذ انتفى هنا وجود العبد عامل 
وأصبح التق متجلياً لنفسه فى اللطيغة الذاتية التى أقامها محل العبد» وليس فى 
هذا الأمر ما يشبه الحلول فإن ما يشار إليه بالعبد هناء إغا هو على سبيل الجازء 
أما على الحقيقة» ليس للعبد هنا شىء فقد اتتفى تماماء ولم يعد هناك غير 
اللطيفة الإية! 


ريقول ابميلى: إن الله لايتجلى على عبدين بصفة واحدقء ولا بصفة 


(۱) الإنسان الکامل ۳۷/١‏ 
(۲) النادرات العينية » بیت ۹۲. 


۹۹ 


على عيد مرتين" .. فإذا تجلى الله على العبد الإلمى بصفة الحياة مشلا يكون 
للعبد حياة العام بأجمعه وذلك يكون ذو إهياً كشفياً غيبياً » وقد شهد الجيلى 
هذا الشهد من بحلى صفة الحياةء ثم انتقل بعده إلى جلى الصفة العلمية» فعلم: 
کل شی» کیف کان» وکیف ه وکائنء وکیف یکون. وعلم : ما م یکن» 
ولم لا یکون ما م یکن» ول وکان ما ل یکنء کیف کان یکون ... وکل 
ذلك علماً إجمالياً تفصيلياًء لكن فى (غيب الغيب) .. فالعبد الصفاتى ليس بيد 
(خلقه) شئ ما بيد (حقه) إذ ليس هناك إثنينيةء فلا يظهر على شهادته» ما هر 
عليه فى غييه» إلا أن ذلك قد يحدث نادرأء على سبيل الكرامة التى يبرزها الحقى 
تعالى له فى بعض الأحيان .. 

وقد تكرن تلك الحالات النادرة بطري البشرى من الله» وقد تقع 
الكرامة بطلب من العبدء كدليل على صحة مقامه مع اللهء فيكرمه الله بها فى 
الشهادة» كما أكرمه بها فى الغيب. وهناء يتسب الفعل إلى اللهء فإذا قال العبد 
الصفاتى للشى: كن .. يكون الفاعل حين ذاك هو الله » الذى أمره بين الكاف 
والنون" . 

رالكرامة عند الجيلى» إحدى خحصائص العبد الصفاتى.. أما بقية حصائص 
العبد فى مرتبة بحلى الصفات» فهى : 


و e‏ ك 
اول ٠‏ فناؤه التام من ناحية نلقيته» وبقاؤه من ناحية حَقيته» فيفنى عن 


نفسه بظهور ربه» تم يفنى عن ريه بظهور سر الربوبيةء ثم يفنى عن الصفات 
بعتعلقات الذات» فيبقى فى | لله باللطيفة الإلهية -وهى هنا لطيفة صفاتية فى 


(1) شرح الفتوحات (خطوط) ورقة ۽ ب . 

(۲) الإنسان الكامل .۳۷/١‏ 

(۷) هکتا يقسر ابلحيلى موضرع (الكرامات ) .. والكرامة » أو حرق العادة على غير المألرف»ء 
تقابل عند الصرفية العحزة فلاأولياء كرامات» وللأنبياء معجزات.. ومقام الجميع القرب 
(الترقارى: الشريعة والحقيقةء ص .)٠١۸‏ 


عوضاً عن العبد : 


انيا ۶ قبوله الاتصاف بالصفة الإهيةء ld‏ 
الاتصاف بالصفة" : 

قأوصافها وی وَذاتی ذاتها 

وأخلائها لى فى الجمَال مالع“ 

ثاثا ٠‏ اتصافه بالصفة الإلميةء يكرن فى غيبه وليس فى شهادته. وذلك ما 
عيزه عن العبد الذاتى الى ستتحدث عنه فيما بعد -فلا يظهر للعبد الصفاتى 
شی ما فی غیبه على شهادته» إلا نادرأ كما فى الكرامة فإذا طلبها فى شهادته 
يجدها .. وقد اتتكس الكثيرون من أهل الله يسبب هذاء عندما طلبرا فى 
شهادتهم» ما هم عليه فی غیبهم» فلم جدوه . 

رابعا: تصوببه لآراء جميع أهل الملل والنحلء ومعرفة أنهم عابدرن لله من 
حيث الأصالةء وذلك بك کم وان من شی إلا سح بح بحملرو4“.. ومحکم 
قوله تعالى للأرض والسماء : اإنتيا طعا أو كرْهاء قالتا تنا ایسنچ0 . : 


.٤٥١ التادرات ء‎ )١( 

(۲) الإنسان الکامل ۳۸/١‏ 

.٤1۲ التادرات»‎ )۳( 

(>) الإنسان الكامل ./١‏ > 

.5 ٤ سورة الإسراء آية‎ )٥( 

(1) سورة قصلت » آية ..١١‏ ومعتى (الأرض والسماء) عند الجيلى -كما ذكر فى علة مواضع- 
هو : أهل الأرض والسماء 1! 


۱۰۱ 


ثم الآية لإوما حَلَفَت اجن والإنس إلا ليعَبْدون4'.. ومعنى هذه الآيات» أن 
كل ما يعيده أهل الملل والنحل هو اله» ولكن فى الصور الحسية" . 

رعندما يقرل تعال انی انا اله لا لَه إل آنا ايدني .. يرى 
الحیلی فی لفظ اله انه إله حقیقی لا ججازى من حيث كون الله هو المعبود على 
الحقيقةء رإت العبودات جيعاً مظإاهر لألرهيته.. آما قرله تعالى إفافبدني) 
فمعناه : فاعبدنی یا موسی فی کل مظاهری ۔ 


خامسا: تخطيته حميع آراء أهل الملل والنحلء حتى المسلمين » والمؤمنين» 
والحسنين» ولا يصب إلا رأى الحققين الكل لا غير" .. ععنى أن تكرن 
الحقيقة والتحقيق مذهبه » إذ يصير العبد الصفاتى مسمّة°0 


(1) سورة الذاريات» آية ٥٦‏ . 

(۲) الإنسان الكامل .۷٤/۲‏ 

(۴) سورة طه › آية .١١‏ 

.٤١/١ الإنسان الكامل‎ )٤( 

(ه) المرجع السايقء ص .٤۷‏ 

)١(‏ الحقيقة عند الصوفية هى ظلهور ذات الحق من غير حاب التعينات وو الكثرة الوهومة. 
رالتحقيق هر مشاهدة الحق متعيناً بكل معين. والقق هو من يرى أن كل مطلق قى الوحوت 
له وجه من التقيد؟ وكل مقيد » له وحه إلى الإطلاق» ثم يرى أن كل الوحود حقيقة واحدة 
ها وجه مطلق ووجه مقید (کشاف اصطلاحات القتون ۸۳/۲). 

والتحقيق عند حى الدين بن عربى له مراتب : التحقق باعتصاص العبودية/ التحقق 
بالتفس/ التحقق بالك.. التحقق باختصاص العبوديةء ياتى بالانقطاع إلى اله عن طريق 
الانقطاع عن الغلقء فهنا يتحقق الصرفى باحتصاص العبودية (الفتوحات المكية بتحقيق د. 
عثمان يجيى» السفر الثالث» فقرة )٠٠١‏ والتحقيق بالنفس» ياتى عن طريق الور فيعرف 
احق أن كل العلوم فى الالتباس» فلا يقر إلا الشاهدة وهو مقام أعلى (الفتوحات» السقر 
الرابع» فقرة ٠٠‏ ۳) .. أما التحقق بال فهو مرتبة لاتحصل إلا للأكابى والتحقق الله هو التور 
الخالص (الفتوحات المكيةء طبعة دار الكتب العربية بالقاهرة -بدون تحقيق- الد الأول » ص 
(YY‏ 


1۰۲ 


سادساً : لاعكنه فى تلك المرحلة التقى» رلامكنه الإثبات؛ لايمتاج إل 


الرسم » ولايلوى على الاسم ا ولایلوی عن الذات. 


وفى تلك المرحلة من مرتبة الصفات» يسمع العبد صلصلة الجرس وهناء 


يكون العبد الإلمى قد وصل إلى غاية جلى الصفات» ويكون على أعتاب المرتبة 
الغُليا.. حيث يتحقق العبدء قيسمع أطيطاً من تصادم الحقائق بعضها لبعض» 
كأته (صاصلة المجرس) فى الخارج» ولا سبيل لانكشاف الحجاب الأعظم إلا 
بعد ماع صلصلة ابمرس» وهنا: تنحل القوى» وتضمحل التراكيب» وتنسحق 
الأجزاء وتنمحق الترائب» ولا تسمع إلا الصلصلة الى تندك ها الجبال.. 


والتحقيق عند بن سبعين هو معرفة الوحدة المطلقة فى الوحودء وذلك أمر يتأتى بالتوق لا 
بالعقل. والحقق يصل إلى تلاك العرفة بعد سلوك طريتق طويل شاق» يسميه اين سيعين السقر .. 
فإن ظفر الحقتى بتلك العرفة» كان حارياً لكل الكمالات. ويسميه ابن سبعين بالحقق تارق 
وبالمقرب تارة أعحرى (د. التفتازانى : ابن سبعين وفلسغفته الصرفية»ء دار الكتاب اللبشاتى» 
ص۱٣۲‏ وما یعدھا). 

والتحقيتى عند السهروردى هو مشاهدة الأنوار. وموضوع التحقيتق هو الأنوار الجردة» 
التى لا تدرك بالحس» وهو ملازم للتحرد ومقاومة الحس وشواغله» حتى يكون للمحققق صفاء 
الإدراك وقوة الإشراق (د. أبو ريان: أصرل الغلسفة الإشراقية عند شهاب الدين السهروردى» 
ص ۰١۱)۔‏ 
.. وتقترب فكرة التحتيتق وانحتق عند عبد الكريم الجيلى من تلك الفكرة الى حدشا عنها 
الصوفية السابقرن عليه» وإن كان الحيلى يزيد على ذلك أن التحتيق هر معرفة الذات بالذات 
وآن من يصل إلى مقام التحقيق تنصب له حضرة الأسماء والصفات» فى إجماها وتفصيلها.. 
وليس شرطاً أن يكون العبد الإغى الذى أرصله الله إلى مرتبة جلى الاسماء والصفات عققاء 
فالعبد الإلمى فى هين المرتبتين » يدرك الاسم -أو الصفة- على الإجمالء وليس على التقصيل» 
فإذا ما تحقتق العبد الإهى » فإنه يدرك الأسماء والصفات» على سبيل الإجمال والتفصيل.. 
واحققون عند الحيلى هم أهل القَرّب (الإنسان الکامل ۹۲/۲ وما يعدها). 


ظلمات من عار الذات بعضها فوق بعضء فلا وجود لسماء نها ولإ 
أرض... لاييص ر إلا بروقاً ورعودا وسحابا بمطر بالأنوارء وبحاراً قوج بالتار 
.. ول ر تزل القدرة تخر ع ما هو الأآقوی» فالأقوى » وتخترق ما هو الآهوىء 
فالأهوى ؛ إلى أن ضرب الجلال» ففتق عن النظر الأعلى "© . 


مرتبة الإنسان الكامل 


مرتبة الإنسان الكامل» هى مرتية تحلى الذات الإلمية»ء والفتق عن المنظر 
الأعلىء وهى المقام الأحير فيه تحل لطيفة ذاتية محل العبد -وذلك فى مقابل 
اللطيفة الصفاتية فى المرتية السايقة- فيكرن عیداً ذاتیاء قى مقابل العبد الصفاتى 
.. وهذا العبد الذاتى هو : الإنسان الكامل. 


والذات » التى تتجلى على العبد فى تلك الرتبةء هى الذات الصرف آو 
ذات واجب الوجود القديم ريسميها الميلى أيضا الذات الساذج. فإذا 
تنزلت الذات عن سذاجتها وصرافتهاء كان ها ثلاثة مجحالات - أو تحليات 
إلهية- هى : الأحدية .. الموية .. الأنية. 


والأحدية أول ظهور ذاتى" » لكنه يمتنع اتصاف المخلرق بهاء لأن 
الأحدية -كما يقول الحيلى- عبارة عن صرافة الذات اححردة عن الحقيقة 
والخلوقية معأء فإذا كان العبد قد حُكم عليه بالمخلوقيةء فلا سبيل له إلى 
الأحدية» فهى لله وحده. أما ما تحدثنا عنه من ظهرر ذاته تعالى فى الأسعاء 
والصفات» ذلك من قبيل (الراحديع .. وهكا يقرق اطيلى بين الألحدية 
رالواحدية؛ باعتبار أن الأحدية لايظهر فيها شئ من الأسماء والصفات» فهى 
عبارة عن محض اللات الصرف على حين تظهر فى الواحدية الأسماء 


() الإتسان الكامل .1٤/۲‏ 
(۲) لايستخدم الحيلى تلك الصفة لتلا يلزم من ذلك التقييد .. وسوف تعود لذلك فيما بعد ۔ 
(۲) الإتسان الکامل .۲٠١ /١‏ 


والصفات.. ويقول الحيلى: إن الأحدية هى جلى كان الله ولا شئ معسه 
رالواحدية مجحلى وهو الآن على ما كان عليه رهو فى ذلك يقرب من تأويل 
ابن عریی ڌا ال ۵ . 


وعلى ذلك » فالأحدية عند الجيلى أعلى من الراحدية » إذ ليس فى 
الأحدية شى مع الله. أما الهوية فهى غيب الله إذ أنها مأحوذة من لفظة (هر) 
للإشارة إلى الغائب» فهى إشارة إلى كنه ذاته» وها الاسم (هر) أحص من 
اسمه: الله .. والمرية هى : الوجود الحض الصريح امستوعب لك لكمال رهى 
الحلى الثانى من انحالى الذاتية على الميكل العيدى» من حيث تنزل الذات من 
حال الصرافة والسذاجة" . 


رالأنية هى اتحلى الثالث» رهى ما يشير إليه تعالى بلفظة (أنا) فهى أحديته 
الظاهرةء فيشار إلى الأحدية الباطتية باموية» وإلى الأحدية الظاهرة بالأنية. وعلى 
ذلك» تكرن الأتية هى شهادة الذات» وارية غيب الذات .. لكن الجيلى يقرر 
أنه: على ا حقيقة » غيبة هو شهادة» وشهادته هى غيبة" .. فليس بيتهما 
تغایر ولا انقصال.۔ 

ويستدل اجيلى على هذا الزتيب تنل الذات الإيةء بقرله تعالى فإإني 
آنا ١‏ لهه“ ذلك أن الجيلى يرى أن فإإتى إشارة إلى الأحدية لأنها إثبات 
محض» فلا تقيد فيها. رفى قرله # أنا إشارة إلى اهوية الملحقة بالأحدية الأنيةا 
فإذا تترلت الذات من صراقتهاء حلال تلك ابجالى فى اليكل الإنسانى» كان 
ذلك اليكل هو الإنسان الكامل والغوث الحامع الذى يدور عليه أمر الوحود“. 


)١(‏ الفتوحات الكيةء السفر الثانیء فقرة ۲۲۲ وما يعدها. 
(۲) الإتسان الكامل .٥۸ /١‏ 

(۳) مرجع السابقء ص .٤1‏ 

٠٤ سورة طه › آية‎ )٤( 

(ه) الإتسان الكامل .٤ ٤/١‏ 


وللإنسان الكامل ثلاثة برازخ» وبعدها المقام السمى يالختام» وهذه 
البر ازخ هی : 
* التحقق يالأسماء والصفات. 
التوسطب والاطلاع على المغييات. 
* معرفة تنوعات احراع الأمور القدرية(“ . 
وبذلك » يستحق الإنسان الكامل (الأسماء الذاتية والصفات الإلميت) 
استحقاق الأصالةء إذ ليس لتلك الأسماء رالصفات مستند فى الوجود إلا 
(الإنسان الكامل) رذلك من حيث كونه حلا للأمانة الإلمية” . والإنسان 
الكامل بهذا الشكلء أحدئ قيرم» يقرم بذاته وبالعا م جميعه" » وهو إذ يصل 
إلى البرزخ الثالث : لاتزال تخرق له العادات بطريق القدرة » حتى يصير خرق 
العادات له عادة فيحل بعد ذلك فى المقام المسمى : الختام .. وليس بعد هذا 
امقام إلا الكبرياء » وهو النهاية التى لاتدرك“ . 


رالإنسان الكامل عند الحيلى » واحد منذ كان الرحرد إلى أبد الآبدينء 
إلا أن له تتوعات وصور فى كل زمان . رالإنسان الكامل هر النبى محمد 
عليه الصلاة والسلا» لذلك يجب التأدّب مع صاحب هذه المرتبة » كما يحب 


.٤۸/۲ الإتسان الكامل‎ )١( 

(۲) إشارة إلى الآية : نا عرض الأمانة على المسموات والأرّض واببًال قاين أ جنها 
وأشفقّن يها  ..‏ الأحزاب / ۷۲ ) ويرى المحيلى أن الأمانة هى قبرل التحلى الإلهى» وهو 
نفس الرأى الذى صرح به ابن عربى فى الفصوص . 

(۳) الكهف والرقيم (عخطرط) ورقة ۲۸ أ . 

() الإنسان الكامل ۲/ .٤۸‏ 

(ه) وهكذا يقسر الإحيلى الرواية التى تحكى عن الشبلى من أنه أمر أحد تلامتته يان يشهد له آنه 
عمد # کان التلميذ صاحب كشف؛ فشهد له | ويذكر السلمى عن الشبلى قوله : أعمى الله 
بصراً برانی؛ ولايرى فى آثار القدرة (طبقات الصوفيت كتاب الشعب » ص ۸۳). 


۱۰ 


cS ESR SO E 
ويقول بأن الرسول له التصور بكل صورة فى خلفائهء‎ "ransmigration 
. الذين هم فى الظاهر حلفازه؛ وهو قى الباطن حقيقته."‎ 


والإنسان الكامل عند الحيلىء هو مظهر الألوهية .. وتعنى الألوهية عنده: 
جع حقائق الوجود» وحفظها فى مراتبيا" .. ومراتب الوحود هى (الحقية 
والخلقي ومن هنا قال الحيلى: إن الألوهية تحمع بين ذل العبد وعز المعبود" . 
وإن الوحود والعدم متقابلان» وفلك الألوهية غيط بهما“ : 

وتا فی ضدان َكيف الجاع(“ 
فالألوهية تحمع بن الحقائق الوجودية كلها" . وروح الإتسان الكاملء 
الذى هر مظهر الألرهيةء حامعة للمظ اهر الحقية والظاهر الخلقية عموما". 
رلذلك » كان الإتسان الكامل يقابل الحق من جحهةء والخلق من جهة 
آحری. 


. الإتسان الكامل‎ )١( 

.۲٣ /١ الإتسان الکامل‎ )۲( 

(۴) المرجع السابقء القدمة » ص ۲. 

)٤(‏ الإتسان الكامل ٠١/١‏ .. وترى هتا أن الليلى يثيت العدم - ويسميه العماء- ختلفاً مع ابن 
عربى التى ينكر العدم (انظر » الفتوحات اللمكيةء السفر الثانى» فقرة رقم )٠۲١‏ ويقول الجيلى _ 
عن إنكار الشيخ الأكير للعدم إن اين عربى: سها فى ذلك (شرح الفتوحات - مخطوط- ورقة 


1۹ 

)٠‏ التادرات ١٠١٠ء‏ وسوف تعود إلى معتى الأبيات فى الباب الفالث»ء حيث نتناول بالتفصي 
)°( معنی فی و 

فكرة الوحدة عت الجيلى . 


(ا) لاينقرد الحيلى بهنا التصور للألوهية » فقد ذكر التهانوى أن الألوهية عند الصوفية: اسم لرتية 
جامعة لمراتي الأ“ماء والصفات كلها ركاف إصطلاحات الفترنء انجلد الأرلء ص .)٠١۳‏ 
(۷) شرح الفتوحات (خطوط) ورقة 1۹ب . 


1۰¥ 


الإنسان الكامل فى مقابل احق 

يستند الحيلى إلى الحديث القائل بأن الله لق آدم على صورته» وكذلك 
الحديث : لتق الله آدم على صورة الرحمن" . ليقرر أن الإنسان هر صورة 
الله أو هو» على حسب تعبيره نسخة الحق فإذا کان الح تعالی قد تقس بذات 
رتعالى عن أوصاف النلق وما هم عليه من الذلة والنقص؛ فإن ذلك يتسحب 
على مطلق الإنسانء أما الإنسان الكاملء فقد وصل إلى المرتبة الأحيرة والمقام 
الأعلى الذى يتجلى فيه الله عليه بذاته. ولذلك فالإنسان الكامل: هو صورة 
كمال الذات الأزل التخليد ”“ .. وخايفة الله الذ ى أشارت إليه الآيات ^ .. 
الذى يكون له ال ركو ع والسجود.. فهو مقابل احق ونسخة اله. وعندما 
رصل الحيلى إلى تلك المرتبة قال فى قصيدة النادرات : 


ی اها بير اول كما نها اى احق را 
ریتناول ابميلى قله تعالى وذ آتيناك سبع من المشان ى فيأول° 
هذه الآية على حسب ما اشهده | لله ویقول بان السبع المغانى ھی الأرصاف 


(۱) احرجه ابن حنبل فى امسن احزء الثانی» ص |٤٠۳ /4۱۲ /۳۲۲ |۳٤۲٤‏ ۱۹ء.. وهو فى 
صحيح البخارى: كتاب الاستعذان » الحديث الأول۔ وفی صحيح مسلم » باب البر ..١٠١‏ 
وفى شرح القسطلالى لصحيح البخارى» يعود الضمير فى (صورته) على آدم! .. وجاء فى 
التوراة أن الله خلقق دم على الرحجن . 

(۲) الكهف والرقيم (خطوط) ورقة ١‏ . 

(۲) يقصد ابیلی هنا قوله تعالى : َد قال رك لِللدَبكة إئى حَاعِل فى الأرْض ليقت سورة 

.٠١ / البقرة‎ 

.٤۸١ النادرات‎ )٤( 

(ه) سورة الححر › آية ۸۷. 

)١(‏ تلف التأريل عن التفسير - الذى هر شرح معانى الألفاظ وتوضيحها -فالتأويل عند 

الصوفية هو شرح للآيات من حيث معتاها الرمزى. يقول ابن عربى: إن كلام الصوفية فى 
شرح القرآنء إشارات يشار بها إلى مراقع حطاب الله وهنه الإشارات جحهولة عند كثيرين - 


۰۸ 


السيع الإلمية (الحياة » العلمء الإرادةء القدرةء السمع» البصرء الكلام) والتى هى 
عند الحيلى : أمهات الظيور" . وقد اقتضى الحق تعالى › ألا تظهر تلك 
الصفات إلا فى الإتسان الكامل. 

وتفلهر الصفات الإية فى الإنسان الكامل بتمامهاء فالعيد الكامل هو 
مرآة الذات الإية - وذلك بعكس العبد الصفاتى الذى تتجلى عليه الصفة 
الإلمية فيقيل منها على قدر حاله - وتظهر الصفات الذاتية فى الإتسان الكامل 
على النحو التالى : 

x‏ احياة 


الله هو الحى » وحياته هى الحياة التامة فلا يلحق بها ممات. أما الخلقء 
فحياتهم إضافية» يلتحق بها اموت رالفناء. والإنسان الكامل» تظهر فيه (الحياة) 
فى صورتها التامة» وجو ا و ا لا إضافيا.. وعلى ذلك 
فالإنسان الكامل عند الحيلى : الح التام الحا 


ل # 


وجسمی لِلأجسام روح مر 
وى ذرَةٍ من الأنام جَرايع“ 


+ العلم 


الله هو العليم » والعلم صفة نفسية أزلية لازمة للحياة» ويرى الجيلى أنه 


- من الفقهاء » وأهل الرسوم. (د. أيو العلاء عقيفى : حياة اين عريى.. الكتاب التذكارى»ء 
ص۲١)‏ والتأويل الصرفى يق ايل لفظاً » الإشارة . وكان أول تفسير صوفى كامل للقرآنء 
بعتوان: لطائف الإشارات (القشررى: لطائثف الإشارات» بتحقيق د. إبراهيم بسيونى» دار 
الكاتب العربى). 

)١(‏ شرح الفتوحات (عخطوط) ورقة ۱۸ أ. 

.٤١ /١ الإنسان الكامل‎ )۲( 

٤۹۳ التادرات‎ )۳( 


لاوز القول بأن المعلومات أعطته -تعالى- العلم من ذاتهاء وهو رى ابن 
عربی.. فإن ذلك یلزم آن یکون قد استفاد من غیره» تعالی الله عن ذلك. وکما 
ن E‏ الكامل مظهر للحياة التامة» التى تقوم عليها كل حياة» فهو كذلك 
مظهر العلم التا» الذى يعلم منه كل عظيم .. فالإنسان الكامل عند الجيلىء 
e‏ 
وآغْلَم مَا قد کان فی رَمَنِ مَضّی 
وَحَالا وأذری ما أَرَاهُ مُضّار غ٩‏ 
+ الإرادة 
الإرادة عند الجيلى» هى تحلى أمر الله على حسب ما يقتضيه علمه 
وحكمته. وهى اختيار إلى حض» فا لله ختار فى الأشياء محكم الآية فإوربُك 
يخلق ما يَشَاءُ وخاز ) ومتصرف فى الأشياء لا عن ضرورة» ولكن محكم 
المشيئة. أما ما ذهب إليه ابن عربى من أنه لامجوز أن يسمى الله خقارآء فإنه - 
کما یقول ابمیلی- تكلم عن سر ظفر به ِن جلى الإرادة» ولکن فاته مته اکر 
ما ظفر به" . والإرادة »> كما هى صفة ذاتية للحق» فهى كذلك صفة ذاتية 
للإنسان الكامل. فالإنسان الكامل عند الجيلى » يفعل ما يشاء 
وأجرى على لوح القادبر ما اقا 
وبالقلَم الأَعْلّى فكفى بار غ٠“‏ 
» القدرة 


القدرة قوة ذاتية تكون لله على الحقيقةء ومنها امه تعالى القادر والقدرة 


.٤٤ /١ الإنسان الكامل‎ )١( 
.٠١١ التادرات‎ )۲( 
.٤٠٤ /١ الإنسان الکامل‎ )۳( 
.٤۸ /۲ الإنسات الكامل‎ )٤( 
.ه۴١ (ه) التادرات‎ 


عند الحيلى هى إيراز المعلومات» واختراع الأشياء من العدم إلى الشهرد» على 
حسب ما يقتضيه علمه الحيط بالعدم والشهود. وكان ابن عربى قد رأى: أن 
علمه .. لا عن عام" وهنا نختلف الحيلى مع ابن عربى مرة أحرى» ويقرر أن 
القدرة : إبجاد المعدوم على ما يقتضيه العلم الإلمى. وتظهر القدرة فى الإنسان 
الكامل بتمامهاء وتنجذب الموحودات إلى امتثال أمره» كما تنجذب الإبرة إلى 
الغتاطيس .. فالإتسان الكامل عند الحيلى » متصرف تماما فى الأشياء 
مور َهْمَا شت من عَم كما 
قشر هما شنت وهو مُطاو ع“ 
% 2 % 


رهكذا عضى المحيلى فى مقابلة صفات الحقى بالإنسان الكامل» ولكن 
ذلك لايعتى أنه يرفع الإنسان الكامل إلى مرتبة الألوهية؛ فكل تلك انح الإلية 
والكاسب التى رصل إليها الإنسان الكامل» هى فى النهاية عطية ربانية لاتنسب 
على الحقيقة للمخحلوق» وإغا هى درجة رفيعة أوصلله إليها الله بجحكم الحديث 
القدسى: ما زال عيدى يتقرب إلى بالنوافل حم ىأحبه .. اح . ومن هنا التزم 
الحيلى بآداب الشريعة وحكم الظاهرةء حتى فى تلك الدرجة العاليةء فقال بأن 
الإنسان الكامل: يققف بالكلام على حا الشريعة » قلا يرج منه بلسان 
القدرة من سيا ج الخكمةء بل يؤدى حق العبودية بظاهره » كما أدى حق 
الريور بية بياطته“ . 


.١ ٤ القترحات المكية (تحقيتق د. عتمان سى) السفر الثانىء فقرة‎ )١( 

(۷) الإنسان الکامل ۲| .٤۸‏ 

(۳) التادرات ١١ه١.‏ 

)٠٠١ انظر التصوير الشعرى هته المسألة قى قصيدة التادرات.. قيما يتعلق بالسمع (بيت‎ )٤( 
ويب الإشارة هنا إل أن الحيلى يتحدث فى‎ )١١۷ رالكلام (بيت‎ )٠٠١ والبصر (بيت‎ 
. الأبيات بضمير (المتكلم) عا يعتى أنه وصل لقاع الإتسان الكامل حين صرح بلك‎ 

(ه) شرح الفتوحات (عخطوط) ورقة ۲۲ب . 


1۱1۱ 


وللإنسان الكامل عند الحيلى مقابلة أحرىء يقابل فيها كل الحقائق 
الخلقية .. 


الإنسات الكامل فى مقابل الخلق 

يعتمد الحيلى هنا على الحدي ث أول ما خحلق الله القلم" ثم الحديث: أول 
ما حلق اله العقل" فيستنتج أن القلم» هر العقل . والقلم الأعلى والعقل 
الأرل» هما - عتد الميلى- وجهان للروح المحمدى »> بحكم الحديث 
الشهرر: أول ما خلق اله روح نبيك یا جابر. 


رهكذاء بخلص المحيلى إلى أن القلم الأعلى» والعقل الأرلء والسروح 
الحمدى: متزادقات. رهم جمیعا عبارة عن جوهر قرد يرل عنه الجيلى: إنه إذ 
تسب إلى الخلق يسمى القلم الأعلى -يعنى المحيلى بالق حنا: الإيجاد وبنسبته 
إلى مطلق الخلق يسمى العقل الأرلء وبإضافة هذا الحوهر الفرد إلى الإنسان 
الكاملء یسمی : i‏ عد 2 

ثم یقرل ابلیلی: إت الله خلق (روح حمل من فاته" .. فجعله مظهرا 
لکماله وجماله رحلاله» ثم حلق العام بأسره من روح حمد. وعندما يتحدث 
المجيلى عن الحروف الأولى من سورة البقرة فام يقول بأن اميم هى ررح 
عحمدء وهى الحل الذى ظهر منه الكنز المحفى؛ وهو يشير بذلك إلى الحديث: 
کنت کتزاً خف . , وبذلك يیداً الجيلى فى تقديم نظریته فی الخلق C٥401‏ 


(۱) سنن ایی داود ۱۹/ الزمذی ۱۷/ مسند این حنبلء الحزء الثائی » ص ۲۱۷. 

(۲) ذكره الغزللى فى الإحياء / وأحرحه الطرانى فى (الأوسط) عن حديث عائشة يإستاد ضعيف. . 

Mm‏ الروح احمدى عند الحيلى » يقابل عند الصوفية راق المخحلوق به) والحقيقة الحمدية. 

() الإنسان الكامل ۲/ ۸ . 

(ه) الكهف روالرقيم (عخطوط) ورقة ٠‏ أ. 

)١(‏ هو من الأحاديث الضعيفة -ولعله من الوضوعات- التى يرددها الصوفية كثورا؛ وذكر هذا 
الحديث فى : المقاصد الحسنة للسخاوى (طبعة اند )٠۳٠ ٤‏ ص ٠١١‏ . الموضوعات لعلى - 
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أو: قيض المخلوقات عن الخالق. وإن كانت نظرية الجيلى هناء حلف عن 
تظرية الفيض ١10اةدوم.ع‏ الفلسفية » وذلك ياستناده إلى الدوق الخالص من 
ناحية» على حين تستند نظريات الفيض أو الصدور إلى النظر العقلى .. ومن 
ناحية أحرى» لاعتماده على الأدلة النقلية فى التدليل على ما يقول. 

ويصور لنا ابميلى نظريته» فيقنول بأن الله تعالى جلى على الصورة 
اا ا ری ف و و ان ره 
الذی نظر | له ا القهار فكانت النار هى مظهر الجلال .. وقسم خحلق منه 
الحنةء وهو الذى نظر له باسمه المثانء قجعلها مظهر الجمال. ثم حلق صورة 
آدم عليه السلام» نسخة من تلك الصورة الحمدية". وجيع الملائكة المقربين 
مثل إسرافيل وحبرائيل وميكائيل .. واللائكة .. والعالين (الذين م يؤمروا 
بالسجود لآدم) خلوقون من هذا الروح. ثم خحلتق الله منه» جميع العام . ومن 
هنا يقر اميلى: إن كل رقيقة من رقائق الإنسان الكاملء أصاد حقيقة من 
حقائق الأكوان . ۰ 

فالإنسان الكامل عند الجيلى» هو أصل الوحود أو هو القطب الذى 
تدور عليه رحى الوحود من أوله إلى آره . وهذا فهو يقابل الحقائق القية 
كلهاء فيقابل حقائق الوجود العلوية بلطافته» ويقابل اخحقائق الوجودية السفلية 
بكثافته .. والعرش › هو أول ما يقابل الإتسان الكامل . 


+ العرش 
العرش عند الجيلى» هو مظهر العظمة ومكانة التجلى»› و لحصوصية 
الذات.. وليس فوقه إلا الرحمن . والإنسان الكامل يقابل العرش بقلبه»ء ولذلك 


- القارى (استانبول) ص 1۲. الدرر النثورة للسيوطى (مطبعة الجمالية) ص .٠١١‏ الأحاديث 
الكاذبة والضعيفة لابن تيمية (تخطوط). 

(1) الإتسان الکامل ۲/ .۳٣‏ 

(۲) المرحع السایی» ص ۲۹. 

(۳) المرجع السابق»ء ص .٤١‏ 
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قال تعالی : ما وسعن یآرضی ولا مائی» ووسعنی قلب عبدی امن وعلی 
ذلك فقلب الإتسان الكامل يقابل عرش الرحمن .. ثم يقابل الإنسان الكامل 
سدرة النتهى 
+ سدرة ا)نتهى 
وهى عند الجيلى: نهاية المكانة التى بيلغها المخلوق. وليس بعد السدرة إلا 
اللكانة المخحتصة باحق وحده» ولاععكن بلوغ ما بعد السدرةء ولذلك قال جبريل 
محمد 4# ليلة الإسراء : لو تقدمت شبرأء لاحترقت . فالتقدم متنع أصلاً - فإن 
لو حرف امتناع -وذلك لأنه ليس بعد سدرة المنتهى إلا الأحدية .. ويقابل 
الإنسان الكامل سدرة المتتهى .عقامه» كما يقابل بعقله القلم الأعلى. 
» القل م الأعلى 
هو أول تعينات الحق» فهو الأنغوذج الذى ينتقش ما يقتضيه فى اللوح 
المحفوظ وهو مثابة العقل الأول -كما أسلفتا- إذ أن العقل ينقش هو الآحر ما 
يقتضيه فى النفس الكلية. والإنسان الكامل يقابل بعقله القلم الأعلى» ويقابل 
* اللوح انحفوظط 
اللوح الحفوظ عند الجيلى» عبارة عن تور إهى انطبعت فيه الموحودات»› 
وهو أم افيولى التى إن اقتضت صورة ما -يجريان القلم الأعلى- أحسدت هذه 
الصورة فى العالم» على حسب ما تقتضيه الميولى. يقول الليلى: ثم اعل مأن 


)١(‏ اعتمد ابميلى على هذا الحديث القدسى؛ للتدليل على صحة ما قهب إليه من أن قلب الإنسان 
هو العرش الحقيقى للاألوهية. ولكن هذا الحديث » وإن كان الغزالى قد ذكره فى الإحياء » قإنه 
مشکوك فیه» رقد قال عنه العراقی : ل ار له أصلاً ! وركذا قال اين تيمية : هو مذکور فی 
الإسرائيليات وليس له إستاد معروف عن النبى ا . 
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التو رالإهى) اإعبر عنه بالل وح احفوظ» هو تور دات احق تعالى» وهو العبر 
عنه بالتقس الكليةء التى هى تفس الإنسات الكامل » بغر حلول ^ . 
* #* 


وهكذا عضى الجيلى فى مقابلة كل حقيقة من الحقائق العلوية» برقيقة من 
رقائق الإنسان الكاملء فيقابل (الكرسى) بآنيته» و (البهاء) بجيز هيكله» ريقابل 
رالفلك الك وكب) بعد ركته .. ثم يقابل الإتسان الكامل» بكثافقه» الحقائق 
السفلية. فيقابل الأسد بالقرة الباطشة» والطير بروحانيته» ومثله من الآدميينء 
بيشريته. يقول الحيلى بلسان الإنسان الكامل : 
وکل الوَری طَرا مَقَاهِرُ طَلْعَی 
راء بها يسن حن وجو لايع 
قهرت بأوْصَافب اة كلها 
أَجَلْ فی ذَوات الكل تورئ سَاطِع 
تخلقت بالتحقیق فی كل صْورَة 
فی کل شیءِ من جَمالی وام“ 
وبذلك » يكون الإنسان الكامل هر الكرن الجامع» وهو تسخة المحقء» أو 
هو -بعبارة الجيلى- المظهر الام للألوهيةء الى تعنى: إعطاء كل المراتب 
الوجودية (الحقيقة والخلقية) حقها. ومن هنا يصل الحيلى إلى أن روح الإنسان 
الكامل: حامعة للمظاهر الخلقية والمظاهر اة نرا 1 وهر يتم مؤلقه 
المتأحر مراتب الوجود بقرله : 


فالإنسات (الكامل ) هو الحق» وه و الذات» وه و الصفات» وهو 
العرش» وهو الكرسى» وهو اللوح» وهو القلم» وهو اللك» وهو المجن» وهو 


.۷ /۲ الإنسان الكامل‎ )١( 
۔٤۸۷‎ /٤۸٦ /٤۸٥ › التادرات‎ )۲( 


السماوات وكواكبهاء وهو الأرضون وما فيها.. وهو احق وهو اخلق» وهو 
القديم» وهو ا حادث. قلله در من عرف نفسه معرقتی ایاهاء لأنه عرف ربه 
جعرفته لتفسه“ . 


وأخيرأ .. فالإنسان الكامل عند الجيلىء هو محمد 4 والباقون من الأنبياء 
والأرليايء ملحقون به لحوق الكامل بالأكمل. لكن مطلق لفظ (الإنسان 
الكامل) لامجوز إلا محمد # إذ هو الإنسان الكامل بالاتفاق. وا"مه الأصلى: 
حمل وکنیثه: بو القاس ووصفه: عبد ال ولقبه: شس اليه ١(‏ : 


(1) مراتب الوحود ص .٤١‏ 
(۲) الإنسان الكامل فى معرفة الأواحر والأوائل ۲/ .٤۷‏ 
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الصك الثأنى 


الإنسَان الكامل بين الجيلى والصوفية 


Converted by Tiff Combine 


ابن عربی 


ابن عربى » واحد من أشهر شخصيات التصوف الإسلامى» ولعله أشهر 
صوفى عريى على الإطلاق. ولا يوجد كياب لتزاجم الصرفية المقأخحرينء إلا 
ونحد فيه ترجمة وافية حى الدين بن عربى» اللقب بالشيخ الأكبر .. لكننا هنا 
نود أن نشير إلى نقطة مهمة تتعلق بابن عربى» قلما تحدث عنها من كتبوا عنه» 
وهى أن ابن عربى - الذى ولد .مرسيه سنة ٠٠‏ هجرية- قد قضى الحزء الأكبر 
من حياته فى الشرق» حيث كانت الفلسفة بتعبير الدكترر أبر العلا عفيفى: 
تکاد تمت رج بافواء الى يتنفس فيه“ ونه فی صغره کان یتزدد بالأتدلس: 
على إحدى المدارس التى تعلم مذهب الأمباذوقلية (احدثة) فى صورتها الفعمة 
بالرموز والتأويلات الموروثة عن الفيثاغورثية والأورفية . وكاتت هذه المدرسة 
هى الوحيدة التى تدرس لتلاميذها المبادئ الخفية والتعاليم الرمزية منذ عهد ابسن 

و 

وقد أشرت هنا إلى هذه النقطة بالذات .. حتى ندرك وجود هذا العنصر 
الثقافى فى فكر ابن عربى» وفى الجال للعرفى الذى أحذ ابن عربى منه ثقافته؛ 
وحتی لا ننساق وراء نظرةٍ سطحية تری فی این عربی شيخ أكبر فقط وإغا 
هو أيضاً فيلسوفاً أكبر أر هو على الأقل: فيلسرفا كبير . 

وفيما يلى» نعرض انظرية الإنسان الكاهل كما صررها اين عربى» توطفة 
للموازنة بين ما ذهب إليه الشيخ الأكبرء وما ذهب إليه الجيلى. وذلك فى إطار 
)١(‏ د. أبو العلاء عفيفى : من أين استقى ابن عريى قلسفته الصوفية (جلة كلية الآداب/ جامعة 


الإسكندرية- الحلد الأولء الحزء الأول › مایو ۲۳) ص .۲١‏ 
™( د. حمد غلاب : المعرفة عتد ابن عربى (الکتاب التذکاری) ص ١۱۸۔‏ 


۱۹ 


استعراض ومقارئة هذه النظرية > كما وردت عند الصوفية الكبار فى تلك 
الحقبةء مع اليدء بابن عربى 2 نظراً لمكانته الصوفية عند الجيلى» ولکونه اول 
من ظهر لديه لفظ الإنسان الكامل. 


() خلق آدم 

کان الله ولا شىء معه .. هكذا يقول الأثر الذى يبدا مته ابن عربى 
تصويره لعملية الخلق" . يقول ابن عربى: إن الله لما أراد وحود العال» 
اتفعل عن تلك الإرادة حقيقة تسمى الباء" وهو أرل مرحود فى 
العا( . ويرى ابن عربى أن المياء منبث فى كل الصرر الطبيعية» مستشهداً 
على ذلك بقرله تعالى إفكانت هَباءَ منبغا4“ فلا تخلو من المباء أى صورةت 
فهر على حد تعیره: کالییاض ف یک لأبیض . 


)١(‏ يقول الأثر :كان ا لله ولا شىء معهء ثم هو الآن على ما كان عليه.. ويعتبر الصوفية هذا 
الأثر من الأحاديث الصحيحةء ويعتمدون عليه كثيرأ فى تصويرهم لبدء الخليفةء وقد استخدم 
الميلى نفس الحديث» وإن احتلف مع ابن عربى فى التائ التى انتهى منه إليها. 

(۲) يقتزب معنى اهباء عند ابن عربى» من معنى الميولى فى الفلسغة الأرسطية وقد ذكر ابن عرنى 
فى الفتوحات» أن أصحاب الأفكار يسمون المباء الميرلى الأم . ولكن اين عربى ينظر إلى المباء 
على أنه نور السراج .. وهكذا بمكن القرلء إن المباء كان الشكل الحديد الذى أنتجته ثقافة 
تلك الحقبةء حيث انضافت إلى معنى المادة الأول أبعادا دينية وصوفية تستتد إلى النظر النوقى ! 

(۳) الفتوحات (تحقیق د. عثمان جیى) السفر الثانی» فقرة .٠۲۴۳‏ 

. ٦ سورة الواقعةء آية‎ )٤( 

(ه) الفتوحات» السفر الثانىء فقرة ٠٤٠١‏ .. ويستند اين عربى هنا إلى الآية إفکاتت هَباءُ مشا 
(الواقعة/ آية ه) ليقول بأن افباء هو أول الموحودات على الإطلاقء وأنه -اهباء- منبث فى كل 
الصور. 

لكننا تلاحظ أن تناول ابن عربى للآية » حتى ولو كان ذلك تأولاًء هو توجيه لتلك الآية 
إلى غير للراد بها. ذلك أن الآيات تتحدث عن حال الحبال يوم القيامة» كشال على أهرال ذلك 
ليوم ست ابال بسا فكانت هباءُ منبثأ فالمباء هنا يعنى كون ابال ذرات متاثرة من 
شدة المول .. أما ما استخرحه ابن عربى» فتراه بعيداً كل البعد ! 
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ويقرر ابن عربى » أن اول موجود فى المباء هو الحقيقة احمدية الى 
كانت : ولا أين بحصرها' ثم حلق الله اللائكةء رالمولدات من الحمادات 
رالحیوانات. وقد استغرق ذلك على ما يقول اين عربى (إحدى وسيعين ألف 
سنة ما نعدم وحتى ذلك الوقت» كان العالم -أر الوجود - يلا معنىء» إذ أن 
غاية احق تعالی من الوحود» کانت هی أن یعرف ركنت کنزاً خفياء فأردت أن 
أعرف» فخلقت اللق..) وأن يرى نفسه فى مرآة هى الوجود أو العام الذى 
حلقه» وقد كان العام - حتى ذلك الحين- كمرآة غيرة بجلوة» أو هو : شبح 
مُسوی لا روح فیه. ثم شاء الح تعالی» ان یری (عینه) فی کون جحامع يحصر 
الأمر كله» ويكون جلاءا لمرآة العا غير الجلوةء ويظهر فيه وجود الح بتمامه 
وجلته .. فخحلق آدہ 

وکان آدم عین جلاء المرآة .. وهر القابل لفيض الله الدائم الذى ج 
يزل ولا يزال. وهو الذى حصر الحقائق كلهاء فكان للحت .منزلة إنسان العين 
من العين» فكما أن إنسان العين هو ما تبصر به العينء فإن آدم هو رامجحلى التام 
رالمختصر الشريف) الذى بيصر احق به تفسه" ويتأرّل ابن عربى الآية: يا 
اها الناس اتقوا ربكم الى لقم من تفس واجدة) فيقرر إنهاء ى 
النفس الو احدة: النفس الناطقة الكليةء التى هى قلب العا وه ى آدم 
احق ”^ . 

ويفرق اين عربى بين آدم الحقيقى أر الإنسان من حيث هو إنسان» وبين 
آدم أبى البشر .. فادم الحقيقى عنده» هو رمز النوع الإنسانى» وأرل صورة 


.۳٠۳ الفتوحات » السفر الثانىء فقرة‎ )١( 

(۲) ابن عربی : فصوص الحكم (تحقیق وتعلیق د. ایو العلاء عفیفی» دار الکتاب العربی) ص۹٤.‏ 
(۳) د. أبو العلاء عفيفى ٠:‏ مقدمة فصوص الحكم» ص ۳۸. 

)٤(‏ سورة التساء » الآية الأولى. 

.۲٤۷ ابن عربى : تفسير القرآن (دار الإسلام- القاهرة) ص‎ )٥( 
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للإنسان الكامل» وهو الموجرد الذى يقابل التفس الكلية”" . 


وحين جد نوع الإنسان آدم فى العالم)» أصبسح هذا العام معتى. وقد 
حصر الإنسان فى حقيقته» حقائق الوحود كلها" .. ولذلك» يتحدث ابن 
عربى عن الإنسان» من حيث هو مختصرء أر عام صغير -فى مقايل العام 
الكبير- ريفرد لتلك النقطة كتاباً بعنران إنشاء الدوائر والجداول يتحدث فيه 
عن مقابلة الإنسان للعا » وهو ما ذکره أيضاً فى فتوحاته» حین قال: 


العوا مأربعة : العام الأعلى روهو عام البقاعع ثم عال م الاستحالة روهو 
عالم الفتاء) ثم عام التعمرر (وهو عام البقاء والقتاع) شم عالم النسسب؛ء وهله 
العوال ثابعة فى موطدرن» فى العام الأكبر - وهو ما حرج عن الإنسان- وفى 
العام الأصفر » وهو الإنسان" . 


وهكذاء جمع الإنسان ما فى الصور الإلمية والوجودية كلهاء وحازت 
النشأًة الإنسانية رتبة الإحاطة والحمع بهذا الوحود » ولذلك حص اله 
الإنسان رحده بالنطاب» فإذا حاطبهء فقد حاطب أماءه كلها“ . 


)١(‏ النفس الكلية اصطلاح فلسفى حطر » اتخ شكلاً حاصاً عند ابن عربى . ولعل أفلوطين هسو 
أول مَنْ استخدم هنا الصطلحء حين ذهب إلى آن أول موجود صدر عن الواحد هو العقل .. 
ثم النفس الكليةء التى صدرت عنها التفوس الحزئية » مع بقاء النفس الواحدة فى هوية مع 
ذاتهاء كما ينقسم العلم إلى أحزاء مع بقاء كليته وشموله (د. فؤاد زكريا: دراسة للتساعية 
الرابعة» ص )١١‏ ويقول أفلوطين إن النفس الكلية» هى النقطة التى تتترك فيها جميع الأشياء 
التى تأنى بعدهاء فهى كال ركز فى الدائرة» وهن النقطة التى لاتنقسم هى ميدؤهاء أى مبدا الأشياء 
(أفلوطين : التساعية الرابعة ء ترحمة فاد زكريا - افيئة للصرية للتأليف والتشر » ص .)٠۷١‏ 

(۲) د. حمود قاسم : فكرة الإنسان فى مذهب ابن عربى (دراسات فلسفية مهداة إلى الدكتور 

ایراهیم مدکور) ص .۱٤٤‏ 

(۳) الفتوحات (بتحقیق د. عثمان میی) السفر الثانی» فقرة .۳٣١۷‏ 

.٠۰ فصوص الحکم» ص‎ )٤( 

- القتوحات (دار الكتب العربیة الجلد الثالٹ» ص ۱۱۹.. ولا ندری من أن أتى ابن عربى‎ )٥( 


۱۲۲ 


رهه القابلة بين الإنسان والوحود » أر بين (العام الصغير و (العا م 
الكبير) ليست من ابتداع ابن عربى» أو تلك الحقية المعرفية التى عاش فيها. رإغا 
تدحل هذه القابلة ضمن (عنصر الوروث) الذى شكل معارف تلك الحقيةء 
راسهم فی إنتاحھا" . 


- بان ال حص الإنسان وحده بالخطاب | فقد ورد فى الآيات القرآنية فإوإذ َال رَبك 
لماکت رابقرة/ ۲۰ ف رازحی ربك إل تخل (النحل /۸) تقال لها وَللاَرّْض اتيا 
طَرْعاً أو كرما (قصلت/ ١‏ ما يعتى أن الله » مثلما حاطب الإنسان» حاطب اللامكة 
والنحل والأرض والسماء. 

ر تقابلنا تلك الفكرة الخاصة بكرن الإتسان (عال صغیر) والعا) (إتسان کبیں) فى الفكر 
الإسلامى السابق على ابن عربى» فقد توسّع فيها إحران الصفا وحصصوا فى الرسالة السادسة 
عشر من رسائلهم» فصلا بعنوان (فى بيان قول الحكماء أن العا إنسان كبير) يقول فيه إحوان 
الصفا: إن الحكماء موا العا إنساتا كيب لأنهم يرون أنه حسم واحد» وأن له تفساً واحدة 
سارية فى هيع آحزاءه کسریان تفس الإنسان فى جيع أجزاء حسده ...(إحوان الصفا: رسائل 
إحران الصفا- دار صادر » بيروت- الجلد الأرلء ص ۲۹) وفى الرسالة الحادية والخمسين 
فصل يعتوان (كيف نضد العا بأسره ) يستفيض فيه إحوان الصفا فى مقابلة الإنسان قاق 
الكونء ثم ينتهون إلى أنه : إذا اععبرت بنية الإنسان وتاملعهاء وجلتها جي ع الوجودات. وإذا 
ارتفی الإنسان بنقسهء فإله يبل غاقصى تهاية الراتب» ما يلى مرتبة ا)لالكة (رسائل إنحران 
الصقاء الجلد الرابع» ص .)٠١١‏ 

قإذا رحعنا للوراء وحدنا (ترحيح) الدكتور النشار :أن تكون بعض الكتب الرواقية قاد 
قلت فى العص ر الأموى للعربيةء وق أشار صاحب الأسفا ر الأربعة -يقصد صدر الدين 
الشيرازى- إلى ذلك إشارة غامضة (د. النتمار: نشأة الفكر القلسقى فى الإسلام الحزء الأول 
ص .)۱۷١‏ 
ومن ناحية آحری» یری حورج سارتون» أن فكرة مقايلة العا( Macrocosme jı‏ 
العا | الîصغر Microcosme‏ من الأفكار المضللة التى أحنها الرواقيون من أفلاطون !! 
(سارتون: تاريخ العلم - دار اللعارف » بعصر- الحزء الثالث» ص ۳۸۷) هنا قى حين يذكر 
الدكتور عيد اللطيف العبد ته كانت بالقرن الخامس قيل اليلاد بإيران» صورة كاملة لمذهب - 


۲۲۳ 


وإذا كانت مقايلة الإنسان للعا ل قد ذكرها سابقون على ابن عربى - 
وهم الذين يسميهم فى الفتوحات: العقلاء- إلا أن ابن عربى يؤكد فى 
فتوحاته» أن تلك الحقائق ليست من قبيل النظر العقلى» لكنها امور ذوقية» 
ومكاشفة. 


(ب) الإنسان الكامل والإنسان الحيوان 

رأينا كيف يجمع الإنسان حقائق العا م فى حقيقته. إلا أن الإنسان عند 
ولذلك كانت النشأة الإنسانية عند ابن عربى: أكمل نشاة ظهرت فى 
الوجودات فالإنسان وجة على (الصورة) والصورة فا الكمال“ . 


ويصف ابن عريى الإنسان فى (فصوص الحكم) بأنه : الحادث الأزلى 
والنشء القديم الأباءى" وهكذا ممع الإنسان بين الحدوث والقدم الحدوث 
من حیث کونه خلوقاء والقدم من حيث هو صورة القديم سبحانه .. ويشير 
اين عربى إلى ذلك بوضوح فى الفتوحات حين يقول عن الإنسان الكامل إنه: 


ت يعطى تفسيراً شاملا للا » مؤسس على ميدأ الناظر بين الكون الأكير والكون الأصغرء آی 
نفس الميداً القائل بأن الكون إتسان كيير ويأن الإنسان عا صغير (د. عبد الاطيف العبد: 
الإنسان فى فكر إحوان الصفا وحلان الوفاء مكتية الأنجلو الصرية» ص ..)١١١‏ لكنتا هنا 
لستا من هواة تتبع تاريخ الأفكارء ذلك لأننا نعتقد أن الفكرة التى تظهر فى حقبة معرفية ماء 
فإنها تأحذ شكلاً جديدا تماما لاصلة بينه وبين الشكل الذى أحذته الفكرة الشببهة بها فى 
حقبة معرفية ماء قإتها تأحذ شكلاً حديدا تعاماء لاصلة بينه ويين الشكل الذى أحتته الفكرة 
الشبيهة بها فى حقبة أحرى ؛ وسوف نعود إلى فلك فى الفصل التالى . 

() الفتوحات» السفر الثالث» فقرة ٠١‏ .. ويشير ابن عربى هنا للحديث الشريف: خحلق اله خاش 
آدم على صورته ۔ 

(۲) تصوص الحكم » ص .٥۰‏ 
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شعرية: 
هَت الله الكيير هدا الإلَة المغير 
او قال إنى إلسه آنا الله الكیر » 


الهم هتاء أن ابن عربى لايتحدث عن (مطلق الإنسان) بل هو يفرق بين 
(الإنسان الكامل) و (الإنسان الحيران) وفى إحدى فقرات الفترحات» يقول 
ابن عربی: 


.. فإ الله لا أحب أن يعرف » م يك نأن يعرفه الا مَنّ هو على صورته 
» وما أوجا الله على صورته أاحلاًء إلا الإنسان الكامل - لا الإنساتن 
ا حيوان- فإذا حصل» حصلت المعرفة الطلوية. فَأوَّجَدء لظهور عين الإنسان 
الكامل لا الإنسان الحيوان " . 

وعلى ذلك فعندما يقول اين عربى بأن الإنسان هو المظهر الخارحى 
للقحلى الإلهى» وأن معرفة الله تستحيل بدون هذا المظهرء أن الإنسان للحق» 
.عتزلة إنسان العين من العين .. إلح» فإنه يقصد هنا الإنسان الكامل فقطء وليس 
الإتسان الحيوان التاقص. 

ويفسر لتا ابن عربى سيب النقص فى الإنسان الحيوات مع أنه غاية العال» 
بأنه -أى مطلق الإنسان- يُجمع فى نيلقته كل حقائق العا وهذاء فمتی ظهر 
التقص فى العا لم» فمن الضرورى أن يظهر ذلك أرلاً فى الإنسان اومن هذا 
المنطى يكون (الإنسان الحيران) تاقصا » ومن هذا امنطلى أيضاًء تكون نسبة 


.٥1۷ الفتوحات » السفر الخامس › فقرة‎ )١( 


9( الفتوحات 0 السفر الثانى > فقرة ۳۱١‏ 
)٣(‏ الفترحات ردار الكتب المربية) انجلد الثانی» ص .۲٠٠١‏ 


° 


الكمال للإنسان الكامإ“ . 


ل ن الفرق بين الإنسان الكامل والإنسان الحيوان» فرق فى الدرحة لا 
فى الو ع! وللك یقول ابن عربی فی قرله تعالی فيا يها الإنسَاث مَا عَرَكٌ 
برك الگريم الى خلَقّك سوال قُعدلّك فى أ صْورة ما شاءَ ركبك 4“ 
إن التسوية والتعديل» تشر إلى نشأة الإنسان وتا Uf‏ (التركيب) ففى 
الصورة التى يشاؤها الله. فإذا فا وک ر الإنسان الحيون -فيكرن 
من جملة الحيوان- أو فى صورة كاملةء فيكون مظهراً للأعاء رالصفات 
الإية. 


رلا كان الإنسان الكامل» هو الحلى رالتام) للألوهية» وكان صورة احق 
ر (مثله) فان ابن عربی تال قولة تعال ليس كيه شىء بان الكاف فى 
(کمثله) ليست زائدة» والمراد من الآيةء هو أنه لیس مثل (مثله) شىء أى ليس 
مثل (الانسان الكامل) شىء! وقوله تعالى :وهو اسيع البصير4 من 
حيث (النسبة الحامعة) بين الإنسان والله - وهو ما يسميه ابن عربى منزلة 
الألفة فنقرل فى حت الله إنه العام الحى ونقول فى حق الإنسان إن له حياةٌ 
رعلماء فهر : العام الحى. غير أن الصفة هنا -العلي الحياة- حادثة فى حق 
ا لحادث» قديمة فى حت القديم“ . رهذاء ما لم يفهمه الإنسان حين ادعى 
الألرهية .. وكان الإنسان هر المخحلوق الوحيد الذى ادعاها لتفسهء كما يقول 
ابن عریی » فی حين لم يدعها غيره من المخلوقات“ . 


(۱) د. عمود قاسم : فكرة الإنسان فی مذهب این عربی» ص .٠١١‏ 
(۲) سورة الإتفطار › آية .۸۰۷۰٦‏ 

(۴) سورة الشورى» آية .١١‏ 

.٥۲ قصوص الحکم» ص‎ )٤( 

(ه) الفتوحات (دار الکتب العربیة) اجلد التالت» ص .٠١۹‏ 
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ونرى أن ابن عربى» لامجعل من الإنسان إلماًء أر من الله إنساتاء ولم 
يحارل أن يصو غ نظريته فى ذلك» وم يقل عا اعتقده البعض ظا" » من أن 
الألوهية تصبح إنسانيةء والإنسانية ألوهية؛ بل يؤكد ابن عربى أن العبودية 
المحضة»ء التى لاتشريها ربويية أصلا لاتصح إلا للإنسان الكامل وحده.. 
ولاتصح ربوبية أصلاً- لاتشوبها عبودية بوحه من الوحوه - إلا لله تعالى. 
ویری ابن عريى أن الإنسان الكامل بدا بآدم» رانتهى محمد # الذى هر 
الإنسان الكامل على الإطلاق . 

(ج) الإنسان الكامل بين اين عربى والجيلى 

کان ابن عربی فى نظر ابيلى الولى الأكبر » والقطب الأعظي مظهر 
الصفة العلميةء وجلى الكمالات العينية والحكمية» لسان الحقيقة» وأستاذ 
الطريقةء التب وع التابع لآثار الشريعة .. رقد وضع الجيلى شرحاً لفتوحات 
ابن عربی - وإن كان احتلف معه فى بعض الواضع فيه - كما لر كان ذلك 
اعازافاً من الحيلى .عكانة اين عريى الصوفية" . 


ويالنسبة لنظرية الإنسان الكامل» فقد التقى الحيلى بابن عربى فى كثير من 
تفصیلاتها. ولکن الحیلی تمیز عن ابن عربی بأمور ؛ فقد کان الحیلیى - كما 
لاحظ الباحثون- أقرب إلى الأحذ بالمنهجية من ابن عربى . فهر بيدا بتحديد 
دقيق للمصطلحات-» وهو ما تجلى ذلك واضحا فى كتابه : الإنسان الكاملء 


)١(‏ كتب الدكتور بلوى فى مقدمة كتابه الإنسان الكامل فى الإسلام يقول : بين تأنيس 
الألوهيةء وتأليه الإتسانيةء سعت فكرة الإنسان الكامل فى الحضارة الإسلامية.. وفى حنايا هنا 
السعى الحميل» قليشت مراراً لتساروح أنسام الائعتاق من العبودية | 

(۲) شرح مشكلات الفتوحات (عخطوط) الصفحة الأرلى. 

(۲) ثم ظهر » بعد عخطوطة الإسكندرية المشار إليها فى آحر الباب السابق» أن الجيلى وضع 
شرحین آحرین على مؤلفات اين عربى : عنقاء مغرب › وراء الكرنين . 

۲٣ د. عفیقی : حیاة این عربی» ص‎ )٤( 
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فيعرّف الذات» والصفةء والاسم» والربوبية› والكمال. . إل مشیراً ل أنه: إذا 
عرفت الاصطلاح » عرفت حقيقة ما أشرنا اليه" . روتلك الخاصية»ء لانجدها 
عند آین عریی»› الذى اتهم بأنه يتعمد إحفاء حقيقة مذهب“ : 


رمن ناحية أخرى» كانت صياغة ابميلى النظرية للفكرة أكثر دقة منها 
عند ابن عریی. فقد أجهدتنا كثياً » محاولة تقديم فكرة ابن عربی فی (الإنسان 
الكامل) إذ وحدةاها مشتتة بين صفحات مؤلفاته» مُورعة بين شتى 
الوضوعات.. وقد احتلف الحيلى مع ابن عربى فى بعض النقاطء التى عرضنا 
لبعضها فى الفصل السابقء واتفق معه فى جوهر الفكرة الخاصة بالإنسان 
الكاملء على التحر التالى: 


* اتفق كل من الحيلى وابن عربى على أن الإنسان الكامل هر مرآة 
احق تعالىء وذلك من حيث كونه قد حلق على صورة الرحمن. فكان 
الإنسان الكامل عند ابن عربى هو صورة الله التى (ييصر الحق به 
نفسه) ذلك أنه على حد تعبيره: رؤية الشىء نفسه»ء ما هى مشل 
رؤیته ف یآم رآخر” . رقال ابن عربى» والجيلى : إن الإنسان 
الكامل هر المغل الذی لیس کمثله شیء! 


.۲۲ |١ : الإنسان الکامل‎ )١( 
.١١ د. عفيفى : مقدمة فصوص الحكم» ص‎ )۲( 
وقد صرح ابن عربى فى الفتوحات المكية أنه قصد لالإحفاء والتمويهء وعلل لذلك أيضاً حين‎ 

قال: وهه عقيدةأهل الاخحصاص م آهل اله وأما عقياة خلاصة اخاصة فى اله فامر 
قوق هذاء جعاناه مبدداً فى هلا الكتاب» لكرت اكث ر العقرل احجوبة بأفكارها تقصر عن 
إد رکه لعل م تجریدها (الفتوحات الكية- بتحقيق د. عثمان يحي - السفر الأول فقرة )٠٠١‏ . 

(۲) این عربی : فصوص الحکم» ص .٤4۸‏ 

. ۲ الحيلى : الكهف والرقيم (خطوط) ورقة‎ )٤( 


۲۸ 


* الإنسان الكامل عند اين عربى» جمع فى حفيصه دل حمائق الوجود» 
إذ حازت نشأته رتبة الإحاطة والحصر هذا الوجود" . وعند الحيلى 
يقابل الإنسان الكامل الحقائق الوجودية» العلوية والسفليةء ويقرر 
الجيلى ناورد من صحت له الجملة إلا الإنسان 
لكا © 


« تحدث كل من الحيلى وابن عربى عن مقابلة الإنسان والعالّم» أر العام 
الصغير والعا لم الكبير. فالإتسان الكامل عند ابن عربىء» ثابجة فى 
حقيقته العوام الأربعة التى هو الوحود كله" وعند الحيلى: الإنسان 
الكامل عام أصغر“ . 

* استند كل من الجيلى وابن عربى إلى مصدر وأساس إسلامی» حين 
تحدثرا عن كرون الإنسان الكامل خليفة الله فى الأرض -كما شير 
لذلك فى القرآن- فكان الإنسان الكامل عند اين عربى" وعند 
المحيلى : تحليفةء ونائب الله فى الأرض ر" . 

* اتفتق كل من الحيلى وابن عربى على أن مُحمداً 8 هر الإنسان 
الكامل على الإطلاق. وهو واحد منذ كان الوحرد إلى أبد الآبدين» 
لكنه يتنوع فى الصورةء ويظهر فى كل زمان» فى صورة صاحب 
ذلك الزمان» ویتسمی باسمه.. آما امه الحقیقی فهو حمد» وکنيته ابر 


القاسمء ووصغه عبد | لله ولقبه مس الدين. 


(1) اىن عربی: قصرص الحکي ص .٥۰‏ 

(۲) المحيلى : الإنسان الكامل ١/٦ه.‏ 

(۳) ابن عربى: القترحات » السفر التالث» فقرة ۲۲۲. 
)٤(‏ الحيلى : الإتسان الكامل .٤۷/۲‏ 

.۳١۸ این عربی: الفتوحات» السقر الخامس › فقرة‎ )٥( 
.٤٤/١ رم المحيلى : الإنسان الكامل‎ 


۲۹ 


× رای کل من الجیلی وابن عربی انه فی عصره: إنسان کامل. 
* * * 

رتبقى هنا نقطة أحيرة نود الإشارة إليها. وهى أن ابن عربى » يرى فى 
الإنسان الكامل أكمل الوحردات» أما كونه أعلاها وأفضلها » فهذا ما 
یعزف ابن عریی بأنه: لاعلم له به.. یقول این عریی: 

.. وحن ننظر إلى الإنسان الكامل» قتقرل: إنه أكمل» وأما أنه أفضل عند 
اله» فذلك لله رحده فإن الحلوق لا يعلم ما فى نفس الخالتق" . 

رلا یوافق الحیلی على هذا .. بل یری أن الإنسان أفضل الموجودات كما 
هو أكملهاء ولذلك فقد انتقد الجيلى ابن عربى فى قرله: إن مكانة بعض 
اللائكة » أعلى من مكانة الإنسان الكامل .. يرل الحيلى: 

وقد جعل نزحم -أى مزل اللاتكة الهيمة راللاتكة الحكمة- بين الله 
رالعا م.. وحعلهم الشي خأفضل من البشر الكتّل» فقال: إنهم متوسطون بين 
مرتبة الألرهية ومرتبة الإنسان الكامل. لكن مرتبة الإنسان الكامل عندى» قرق 
مرتبة اللائكة ° . 

وعلى الحقيقة» فإن شارات الحیلی فی نایا کتبهء ترمیء إلى انه کان یری 
فی نفسه انه قاق ابن عربی» وتعدی درجته ومنزلته .. ولذلك فقد رای الجیلی 
من الحقائق ما قات ابن عربى» وتنبه إلى ما سها عنه الشيخ الأأكير! 


السهروردى 


ثل السهروردى (شهاب الدين يى ين حيش ين أميرك» ولد بسهرورد 
O0‏ ( وقتل بحلب oA‏ هجرية) إتحاما قویا فی التصرف الإسلاسى »هر 


)0( أبن عریی : الفترحات» السفر اثالثء فقرة. 
(۲) الحيلى : شرح الفتوحات (خطوط) ورقة ٤٥‏ أ 


۰ 


الإشراقية .. ويقوم هذا الاتجاه على فكرة (التور) وفكرة (الإشراق). 

وتحمع الإشراقية بون العلم النظرىء» الذى يسميه السهروردى الحكمة 
ربين الذوق الصوفىء» الذى يسميه الاه .. ويرحع ذلك إلى أن الشيخ 
الإشراقی» کان یری أن كمال الأنقس يكرن بالعلوم النظريةء وأن العلم 
بالمىكمة العمليةء نظرى أيضا" . إلا أنه من جهة أخرىء» لابد للصرفى 
الإشراقى من الحاهدة الروحية.. فالإشراقيون» لاينتظم أمرهم درن سوانح 
نورانية”؟ . بعبارة أحرى» رأى السهروردى أن العرفة التامة» لاشحقق إلا 
يالوق القائم على أسس ثابت من العلم رالفلسفة" . 

ز) الحكيم التاله 

الكاملون عند السهروردى » على درجات متفاوتة. فهم إما متوغلون فى 
الببحث النظرى الحكمة عدو التأله روتلك أدنى الدرجات- وإما متوغلون فى 
الببحث» ومتوسطون فى التأله .. ومنهم متوغلون فى التأله ناقصون فى البحث» 
أو متوغلون فى التأله متوسطون فى البحث - وتلك درجة أعلى من سايقتها- 
ثم هناك الكاملون فى التأله والبحث. يقرل السهروردى: 

فزت اتعق فن الرمت سرغل فى الله واليبحث» فله الرياسة. وإن لم ینش 
فالت ر غل فى الأله» مترسط فى البحث. ران / دض فا مکی م الترغل فی الا 
عديم البحث»ء رهر حليقة الله ولاتظل را أرض من سرغل فى الاه أيداً. 2 
رياسة ف ىأرض الله » للباحث الترغل فى البحث» الذى لم م يترغل فى اتأله.. 


)١(‏ السهروردى : مقدمة حكمة الإشراق (جمرعة دؤم مصنغات» طهران) ص ۲ء 

(۲) السهروردى : حكمة الإشراق » ص .٠١‏ 

™ د. عثمان حى : الصحف اليونانية (الكتاب التذكارى لشيخ الإشراق» الميعة الصرية للكتاب) 
ص ۳۲۳۔ 


۱۳۱ 


إذ لايد للعلافة من الاق © . 


ونفهم من هذا النص» أن السهروردى يعلى من قدر الحكمة الذوقية 
على الحكمة اليبحثية بوجه عام إلا أنه يرى مع ذلك أن أجود الطلية»ء طالب 
الثاله والبحست ومن هناء اتهم السهروردى بأنه يفضل الفيلسوف على 
الى 

كما يشير النص إلى أن العام لايخلو قط من متوعٌل فى التأله .. وهو ما 
يؤكده السهروردى فى مقدمة حكمة الإشراق حيث يقرل: إن العام ما حلا 
قط عن الحكمة (الذرقية) روعن شخ ص قائم بها عنده الحجج والبتيات» وهو 
حايفة الله ف ىس أرضه»ء وهكذا يكرت ما دامت السموات والأرض. 

وعلى ذلك » فالحكمة الإشراقية عند شهاب الدين السهروردى » أزلية 
أبدية؛ تتضمن سائر الأزمنة وساثر الديانات» حتى غير السماوية. وقد أشار 
شيخ الإشراق فى معرض حديشثه عن الحكماء المتأين فى كتابه المشارع 
والمطارحات إلى كلٍِ من أفلاطون وفيثاغورس وأغاثاذمون وزرادشت الفارسى 
وحاماسب وهرمس ... وأضاف إليهم فى حكمة الإشراق بوداسف 
وبزرجمهر وفرداشاوز“ . 


ويتلقى الحكيم للتألّه الأمرَ الإلهى من عا الأنوار» عن طريق إشراق 
وفيض نورانی» وهو فيض لاينقطع فى زمن معين. وقد يكون هذا الإشراق 


(1) السهروردى : حكمة الإشراق» ص ۲۳. 

(۲) كان هنا الاتهام موجهاً للسهروردى من قبل الكرين» وعلى رأسهم ابن تيمية. فقد فهم من 
كلام السهروردى» أن الفيلسوف الذى توغل فى التأله» أفضل من النبى الذى ) يتوغل فى 
البحث .. (انظر » د. أبو ريان: أصول الفلسفة الإشراقية عند شهاب الدين السهروردى» ص 
۷. 

.٠١ السهروردى : المشارع والمطارحات (عمرعة فى الحكمة الإيةء استاتبول) ص‎ )٠( 

.٠۸ ء١١ السهروردى : حكمة الإشراقء ص‎ )٤( 


۱۲۲ 


رالفيض الإلمى فى زمن النبوات تنزيلء إلا أنه فى غير تلك الأزمنة يأحذ شكلاً 
آحرء قالتنزيل -بعيارة السهروردى- م وكل إلى الأنيياء والتأريل والبيان إلى 
المظهر الأعظم الفارقليط" . 

وقد بين لنا جلال الدين الدوّانى ما يقصده الشيخ الإشراقى بكلمة 
الفارقليطى" فقال: إنه الفاروق بين الحتق والباطلء وهو محمد 4 الذى لازال 
بعده أنوار الملكوت نازلة على العباد المتأهينء الذين يتوسلون بالنور إلى النور.. 
ليصعدوا بحبل الشعاع» وليستغيثوا بالوحشة والدهشةء لينالوا الأنس» وأرفهك 
هم الصاعدون إلى السماءء وهم القاعدون على الأرض. 

وأحيرأًء فإن الحكيم التأله قد يستولى على مقاليد الأمورء فيكون الزمان 
نورانياً. وقد يكون الحكيم التأله فيا وهو الذى ماه الكافة : القطب- 
فقكون له الرياسةء رغم أنه فى غاية ا لخمول» ويكون ذلك الزمان خالياً من 
تدبیر إمی» ویکون زمانا ظلمانا ! 


وإذا كانت هذه» باحتصار شديد» نظرية السهروردى فى الحكيسم المتأاله 
أو المرتبة العليا التى عكن أن يصل إليها الصوفى الإشراقى الكاملء ريقال أا 
نلمح فيها عنصراً (شيعياً) تظهر فيه نظريتهم فى الإمامة ! وليس غريب أن نخد 
هذا (العنص) فى فكر السهروردى » فقد كان من العرامل الشى أنتجت ثقافة 
الحقبة التى عاش فيهاء إلا أن ذلك كان أيضاً سبباً قرياً يفسر نهايته المفجع ة”» 


.٠۰ السهروردى : حكمة الإشراق» ص‎ )١( 
»ج/۱۷۲١ الدوانى : شواكل الحورء شرح هياكل الور (خطوطة بلدية الإسكندرية رقم‎ )۲( 
ص۲۹۱)۔‎ 

(۲) فى مناظرة بين السهروردى والفقهاء - وكانوا حاقدين عليه- سأله الققهاء: هل يستطيع الله 
ان شل ا بعد محمد ؟1 ..(ويتضح من السزال صيغة الإحراج).. فأحاب: لیس لقدرته حدا! 
واستتتج الفقهاء من ذلك أن السهروردى يذهب إلى القول بأن الله عكن أن يرسل رسولاً بعد 
(حاتم الرسل) وأفتوا بقتله . وقتل السهروردى بقلعة حلب» ستة «۸٦‏ هحريةء وانتهى بذلك - 


۳ 


وتكقير اين تيمية له .. وإن كانت هذه السالة تحتاج منا اليوم إلى إعادة نظر 
غير أنها قضية تختلف عما نحن يصدده الآن . 


(ب) بين الإنسان الكامل والحكيم المتأله 


إذا نظرنا بشكل عام إلى الإنسان الكامل عند الجيلىء والحكيم المتأله عند 
السهروردى؛ نلاحظ أن فكرة السهروردى عن (الحكيم المتأله) سايرت مذهبه 
العام فى الإشراق» إذ أن مرتبة الحكيم المتأله عنده؛ هى مرتبة الإشراق العام 
حيث يبرز إلى عام النورء ويصير معلقاً بالأنوار القاهرة”" . أما عند الحيلى - 
وابن عريى- فإن نظرية الإنسان الكاملء تقوم على فكرة الوحدة كما ستراها 
فى الباب التالى؛ ولذلك کات الإنسان الكامل عند الجيلى: جامع لأحكام 
الرجودء الحقية والخلقية معا" . 


لكن الحيلى وشهاب الدين السهروردى» كانا يصوران فكرتيهما عن آخحر 
المقامات التى يعكن أن بيلغها امتجرد. وفى صياغة الفكرتين» جد اتفاقاً على 
النحو الآتى : 

* اتفق كل من الحيلى والسهروردى على نفى القول بالحلول رالاتحاد 
عن هذين الرتبتين» فالسهروردی يژ كد أن الاتاد باطل» فهو یعنی أن 
نفسين سوف يصبحان نفساً واحدة» وهما غير متكافتين" . ولذلك 
فالشيخ الإشراقى يرى أن الاتحاد حالء وأن توهم الحلول -على حد 
تعبيره- نقص . أما الجيلى فقد نفى الاتحاد رالحلول؛ على ساس أن 


- نهاية تذكرنا بتهاية الحلاج 1 

(۱) السهروردى : حكمة الإشراق» ص .۳٤۲‏ 

(۲) اللحيلى : شرح القتوحات (خطوط) ورقة ۷ ب » ۹أ. 
(۲) د. أو ريان : أصول الفلسفة الإشراقية »> ص .۳۳٠١‏ 
)٤(‏ السهروردى : حكمة الإشراقء ص .٠١١‏ 


۱۲٤ 


هناك لطيفة إفية تحل عل العبد الفانى فى هذا امقام الأحير» وهى التى 
يشار إليها (جازا) على أنها العبدء رلكن على الحقيقة» فلا شىئ للعبد 
وليس هتاك غير تلك اللطيفة الإية.. فلا اتحاد رلا اثثينية . 


* كانت غاية السهروردى من تصوفه» هى الرصول بالنفس إلى مرتبة 
النورية التامةء فتتلقى الإشراق عن الأتوار الكاملة ثم تشرق هى على 
ما تحتها .. وذلك هر معنى الوساطة عند السهروردى» ركذلك 
كان الإنسان الكامل عند الحيلى واسطة بين الله والعا)» ععنى أنه 
الحقيقة التى حلقت من رقائقها كل حقائق الوحود من ناحية» كما أنه 
-من ناحية أحرى- الجلى التام للألوهية .. وهى للرتبة الى تجمع بين 
احق والخلق. 

*# حملت قكرة السهروردى عن الحكيم للتأله» وفكرة الحيلى عن الإنسان 
الكامل طابعاً عالمياً. فكل من الفكرتين تنتظم سلسلة من الكاملين 
بقطع التظر عن انتمائهم لرسالات سمارية أو غير سماوية. 
وقد مر علينا مثال لذلك فى شخصية أفلاطون الذى عدّه السهروردى 
حكيم عصره المتأله» ونظر إليه الجيلى على أنه : قطب الزمان وواحد 
الأران.. ما يتضمن القرل يأن أفلاطرن كان -وفقاً لفكرة الجيلى- 
إنسانا كاملا وحكيما متألّها لعصره. 

*# على حين يقرر السهروردى رياسة الحكيم التأله» سواء كانت ظاهرة» 
أو باطنة. يقرر الحيلى بكل وضوح أن الإنسان الكامل : رئيس هذا 
العام . كما يكاد الحيلى يكرر عبارة السهروردى: ما حلا العام قد 
من الحكمة. ومن شحص قائم بها.. حين يقول بأن الإنسان الكامل: 
ما نحللا العام مته" . 


(۱) د. أيو ريات : أصول الفلسفة الإشراقية» ص .٠٤۲‏ 
(۲) الجيلى: الكهف والرقيم ورقة ٠۸‏ أ 


1° 


لا تصلها النفس إلا بعد اجتياز طريتق طويل» هو عند السهروردى 
مراتب من الإشراق النورانى» وعند الحيلى هو مراتب من تجليات الحق 
تعال. 

رهكذا .. فقد كان الدكتور أبو ريان مُحقَاً حينما لاحظ أن هناك علاقة 


ويقة بین موقفی السهروردی والمیلی" . وإن کان » رمه اش م يوضح 
طبيعة هذه العلاقة الوثيقة. 


ابن سبعين 

يعتير ابن سبعين (آبو محمد عبد احق بن سبعين( الأتدلسى»› ولد.كرسية 
سنة ٤‏ ١1هجرية»‏ وتوفى بعكة المكرمة سنة 11٩‏ هجرية) أحد كبار صوفية 
الإسلام» الذين عبرت كتاباتهم عن فكر الحقبة الشى عاشوا فيها. حصّل ابن 
سبعين الكثير والمتنوع من المعارف» فعرف فون الفكر الإسلامى واليرنانى» 
كما عرف اذاهب روالديانات غير الإسلاميةء وحذق علم الحروف والطب 
وغير ذلك من المعارف. 


وكانت شهرة ابن سبعين قد قامت على واحاٍ من أطراف مؤلفاته» هو 
المسائل الصقلية الذى أحاب فيه على الأسعلة الأربعة الى وجهها الامبراطور 


(1) د. أبو ريان : أصول الفلسفة الإشراقيةء ص ٠١۷‏ 

(۲) نعتقد أن (ابن سبعين) هو التى لقب تفسه بهذا اللقب» إمعاناً فى التفرد والغرابة اللتين تميز 
بهما. ولايذكر اين سيعين هذا اللقب صرا فی غلب الأحيان» بل يدور حوله -كعادته - 
فيقول فى إحدى رسائله : قامت شهرة الواضع من ضرب سيعة فى عشرة .. (ابن سيعين : 
كتاب الإحاطةء نشره د. يلوى - صحيفة معهد الدراسات الإسلامية بمدرید -١ ٩۹٥۸‏ الجلد 
السادس ص )۲١‏ ويقول فى رسالة أحرى: قال ذلك عبد الله وهو عبد احق بن مراب توبة 
رسول الله 4# فى اليوم. (الرسالة النوريةء نشرة د. يدوى - صحيفة المعهد اللصرى للدراسات 
الإسلامية بعدريد -١ ۹٠٠١‏ الد الرابع ص )٠١‏ ..إلى آحر مثل هته الإعاءات إل العدد سبعين. 


۳۹ 


فردريك الثانى» إمبراطور صقليةء حول موضوعات الفكر الفلسفى اليرتانى 
القديم› وخحاصة عند أرسطو 2 ولکن المسائل الصقلية لاتعير عن الذهب الذى 
الذى اعتنقه اين سبعين كما عيبرت عنه رسائله الصغرى ركتابه المعروف: بد 
العارف . 


ويعتنق ابن سيعين مذهباً فى الوحدةء تلحصه عبارته الشهرة: الله فقط 
وإدراك تلك الوحدة عند ابن سبعين هو موضوع التحقيق . 


)١(‏ يرى أستاذنا الدكتور يو الرفا التفتازانى فى كتابه القيم ابن سبعين وفلسفته الصوفية آن 
معتى اليد هو العبود .. وينتهى الدكتور التفتازانى من مناقشة تلك القضية» واستعراض آراء 
کل من ابن شاکر الکتبی وسری ا۳ھ ومهرن 6٣٥٦‏ رارتوبرتزل ام۴ إل ان 
كلمة بد - العبود ! وفى مقدمة التحقيق التى قام به د. حورج كتررة لكتاب (بد العارف) 
يقول الحقق: إن معنى المد هو اللهء أو صدر المؤمن أو نفسه (ص ۸ء مقدمة التحقيق).. ولكننا 
نرى مع ذلك» أن لاستعمال ابن سبعين لكلمة بد مغرى غير ذلك الذى ذهب إليه الدكتور 
التفتازانى وعقق الكتاب .. ققد شغف ابن سيعين بالاطلاع على الديانات والمذاهب القديمةء 
ومن بينها اذاهب المندية . 

ودثنا البيروتى فى (تقيق ما للهند من مقرلة » ص )۳١‏ عن مذهب أصحاب اليد وهم 
فرقة هندية » عليها مسحة صوفية عرفانيةء وكلمة لبد عتدحم تعنى ارق الذی احرجه (براهم) 
من باطن الأرض. كما جخيرنا الشهرستانى فى (اللل والنحل ص )٥۹١‏ أن هناك جماعة من 
البراهمة يسمون أصحاب البلمدة ومعتى البد عتدهم: شخص قى هنا العا )» لا يولد ولاينكح» 
ولا يطعم» ولايشرب › ولابموت. وأول بد ظهر فى العتا لم امه (شاكمرن) وتقسيره : السيد 
الشريف .. ودوت مرتبة اليد مرتبة (البوديسعية) ومعناه الإنسان الطالب سبيل الحق. وزعم 
أصحاب اليد - كما يقول الشهرستانى ص -٥۹۷‏ إن اليددة أتوهم على عدد (اهياكل ) من 
نهر الكنك وأعطوهم العلوم . 
وعلى ذلك فالأرحح آن يكون رمز الد عند ابن سبعين» مأخوذاًععناه الحرفى من تلك 
المذامب القدعة التى يظهر شغف ابن سبعين بها؛ ون يكون هنا الرمز عند ابن سيعين دلالة 
عرفانية فى امقام الأول (وإن كان ذلك يتاج إلى مزيد من اليحث) . 


۱۳۷ 


(أ) التحقيق والحقق 

علم التحقيق عند اين سبعين هو نوع المعرفة الذوقية الخاصةء أمى من 
كل علم ومعرفة؛ وهو يرى أن هذا العلم: م يسمع به فى عصرء ولا قيل إنه 
ظهر فى دهر.. يريد ابن سبعين أن يقول إنه أول من نبه إليه ! والتحقق بهذا 
العلم» يكون قد حوى كل الكمالات الوجودية والعرفانية ؛ ويدعره ابن 
سبعين باحقق وبالمقرب. ولايصل هذا المقرب إلى إدراك تلك الوحدةء إلا بعد 
سلوك طريق شاق» يسميه ابن سبعن: السفر. 


وحلال السقر يتوقف اين سبعين ليتق د أصحاب الاتحاهات الأحرى» 
ريخطىء موقفهم» فيرى أن الفقيه: صالم الأصل فاسد الفرع» صادق اجس 
كاذب النوع .. والأشعرى: فاسد الأصل قبيح الفرع والفيلسوف: كير 
السلاح قليل النطاح طريل العدة قصير الدة والنجدة" .. وأما الصرفىء» فإن 
حسناته سیئات المقرب. 


ريستعيذ ابن سبعين من : توقف أرسطو وتشتيت مسائله الإمية. وسن 
شكوك الشائين. وحيرة أبى نصر (= الفارابى) وميه ابن سينا فى بعض 
الأمو ر" . راضطراب الغزال وضعفه» وتردد ابن الصائغ . وتنريع ابن رشدء 
رتلریجات السهروردی . رتشریش ابن حطيب الرى (= فخر الدين الرازى) 
رخليط الأقدمين. ورموز جعفر (= الصادق) التملة . رسن شطحات بعض 


(۱) د. التفتازانى : اين سبعين وفلسفته الصوفية (دار الكتاب اللبنانی - بیروت) ص .٠١۱‏ 

(۲) اين سيعين : يد العارف» وعقيدة احقق القرب الكاشف» وطريق السالك المتبتل العاكف 
(تحقيق وتقديم د. حورج كتورة - دار الأندلس / دار الکندى - بيروت) ص .٩٦‏ 

(۲) یری ابن سبعين آن اين سینا: موه ومسفسط وزاعم آنه أدرك الفلسفة المشرقية» وهو فى العين 
الحمتة (أبن سيعين : بد العارف» ص )١١١‏ وقد انتقد شهاب الدين السهروردى اين سينا هو 
الآحر » وقال بأنه: لو كان إشراقياء لعرف طريق الإشراقية الحتق 11 (أصول الفلسفة الإشراقية 
ص (۱۷١‏ ۔ 


۱۴۸ 


رحال الرسالة (- القشيرية) ومن تصريف اين مسرة فى الحروف . ومن تهذيب 
بعض الأعاء على مذهب اين قسيٌ صاحب ١‏ حلع النعلين" . 

وهكذا انتقد ابن سيعين مواقف جيع السابقين عليه» ولم يرض بغير 
التحقيق له مذهباً.. إلا أنه رغم ذلك» يتصح السالك - أو المسافر- فى أول 
الطريق بأن: يستعين بالفقيه فى العمل» ربالأشعرى فى حبه للشريعة» 
ربالفيلسرف فى الصتائ ع العلميةء وبالصوفى فى ا حال الصادق .. رلكن على 
السالك أن يسترشد بالحقق با لجحملة . فمن هر الحقق كما يراه اين سيعين؟ 

الحقى هو الذى أسقط الكثرة من الوحود. فالحق عند ابن سيعين هو 
الوحدة المطلقة وعلمها هو العلم الإلمى الذى لايفرق فيه بين الطالب ومطلوبه! 
فالطالب يطلب النير امحض» رالنير الحض هو الله» والله هو الكل .. الله فة 
.. وعلى هذا التحو لايقيم ابن سيعين تفرقة فى (علم التحقيق) بين الذات 
العارفة وموضو ع المعرفة . 

ومن تاحية آخری» یری اين سبعين أن الله لاظفر به إلا بالنبىء ولا 
عرف التبى إلا بالوارث .. الذى هو الحقق. وبذلك يكون الحقق واسطة بين 
الله والعا( . ووساطة الحقق على النحو الذى يصوره ابن سبعين» عكن أن 
تيز فيها جانبين: 
ارلا : حانب معرفی رعهآهطعاوام۴ من حیث ان معرفة الله الذى هو الكل 

لا تتأتى إلا عن طريق الحقق. ۰ 


انيا : حانب وجحردی ع0 01ا01 حیث یری این سبعین أن الله یعطی خیره 


. ۲٠١ عن ابن سبعين وفلسفة الصوفية ص‎ .. ۲٠۳٠ ابن سيعين : الرسالة الفقيرية ص‎ )١( 
.۲٣١ د. التفتازانى : آین سبعین وق قلسفته الصوفيةء ص‎ )۱( 
سوف نعود لناقشة موضوع الوحدة المطلقة عند ابن سبعين فى الباب التالى إن شاء الله‎ )۲( 


(۲) د. التفتازانی : ابن سبعینء ص ۲۹۹۔ 


۴۹ 


للوجود الممكن كله» والنيى هو الواسطة التى توصل خر الله وإحسانه. 

فالوارث أو الحققء هو الفياض الذى يفيض عنه خير الله» على الوحود 

المكن كله .. يقرل ابن سبعن: الوارث هر الفياض على العا م باحملةء 

فالعا يقيل من الرارث فى كل زمان" ۔ 

وبابحملة » فالحقق عند اين سبعين هو عون كل وحودء وهو مالك كل 
كون» والحاوى لكل الكمالات. وهو أيضاً: الدبر العام بالذات ! ويقول ابن 
سبعين فى رسالة العهد وهى إحدى رسائله السل وكيةء للمريد: رلا خالط إلا 
من قاست به الأرصاف ال ذكررة (يعنى أرصاف الحقق) رإلا الأشل فالأشل. 

ريفرق ابن سبعين بين الأمشل فالأمثل انطلاقاً من فكرته فى الوحدة - 
التى سنعود إليها فى الباب التالى- فيقرل بأن ا لله (النظام المطلى) عيط بالكلء 
والحيط الثانى بداحله هر محمد ف4 والذى محيط بدوره باحق رالذى هو وارث 
التبى) وكذلك وارث الحقق حيط رابع .. وهكذا. 


ولكن تلك الإحاطة لاينبغى أن يفهم منها الاتصال الجسمانى واجحتماع 
حوهر مع جوهر» وإنغا هى اتصال مفارق للمادة» ونسب للروحانية المفارقة. 
وكذلك لاتعنى التفرقة يرن النسب والرتب الوجودية وجود كثرة بأى وجه. إذ 
أن الوحدة المطلقةء من خراص التحقيتق وعقيدة المحقق عند اين سيعين. 
(ب) بين الإنسان الكامل والحقق 

اقرب المحیلی واین سبعین کثیرا فی مذهبیهما؛ وکان الدکتور العفتازانی 
قد لاحظ فى بحثه عن ابن سبعين تشابه فكرة اين سبعين الخاصة باندراج العوا م 
كلهاء حسية أو معنوية -برغم كونها جملة متجانسة- فى حقيقة احقق» مع 
فكرة الجيلى عن مقابلة الإنسان الكامل لميع حقائق الوجودء العلوية 


)١(‏ شرح رسالة العهد لابن سبعين » مؤلف يهول (تشره د. بدوى» صحيفة معهد الدراسات 
الإسلامية بحدرید » الجلد ا جامس ۱۹۰۷ء علد )۲-١‏ ص ٠١‏ 


٠ 


والسفلية”“ .. ولكن الأمر يتعدى تلك اللاحظة إلى كثير من وجوه الاتفاق 
بین كلا الرجلین. 


لقد اتفق كل من الحيلى وابن سبعين فى مسالة التحقيق» وفى أنه علم 
خحاص» فی ۇکد این سبعین: انه علم م یسمع به فی عصرءرلا قيل إنه ظهر فى 
دهر" .. ويقرل فى كتابه (بد العارف) إن التحقيق هو : العلم الفى م ثبت 
فى الزمان القدي» ولانبه عه" .. رذلك يقرب كثيرا من قول الجيلى عن 
(الإنسان الكامل) إنه : كتاب ل يجد الزمان له وم تحدث عما فيه أحد من 
قبل وانه سینبه فيه على آسرار : م یضعها راضع علم ف یکتاب . 


كذلك » فقد أوغل ابن سبعين فى الإلغاز والرمزء على التحو الذى نحده 
أيضاً عند عبد الكريم الحيلى. رقد علل ابن سبعين سلوكه طريت الإشارة 
رالرمزء بان العلم الذى يتحدث عنه (التحقيق) ينبغى أن :أيضن به» ريكنم عن 
الصديق وتكنه الصدورء ولايياح به للشقيق“ .. رعلى هذا الحو جحاءت 
كتابات ابن سبعين» فى معظم الأحيان"» فى قالب موغل فى التعمية 
والاستغلاقء كما شهد بذلك کثررٌ من معاصریه واللاحقین عليه" . 


)١(‏ د. التفتازاتى : اين سبعون وفلسفته الصوفيةء ص ۲۷٦‏ وما بعدها. 

(۲) این سبعین : بد المارفے ص ۲۹)› ٣١‏ 

(۳) این سبعین: بد العارقف» ص ۳۰. 

٠/١ » الحيلى: الإنسان الكامل‎ )٤( 

۳١ این سبعین : بد العارفء ص‎ )٥( 

)١(‏ يل ابن سبعين إلى الوضوح أحياناًء لكى يستعرض رأياً توطة لنقدهء أو ليحيب سائل على 
بعض المسائل - كما فى حوابه على أسعلة صاحب صقلية- ولكن ابن سبعين يلجا إلى دروب 
الرمز اللتوية عند عرض آرائه هو وحاصة رأيه فى التحقيق والحقق. 

(۷) من أمثلة ذلك تلك الشكوى المريرة من سلوب ابن سيعين والتى كتبها الصوفى الشاذل 
الأندلسی این عباد الرتدی رولد ۷۲۲ هحرية وتوفى ۷۹۲ هححرية) قى الرسائل الكيرى» حيث 
یصرح بانه حاول فهم کتب ابن سبعین فلم يقدر وتعذب فى ذلك وحرق مزاحه 1 - 


۱٤١ 


وفيما يتعلق بتلك المرتبة العلياء التى هى مرتبة الوارث أو المقرب أو الحقق 
عند ابن سبعين » ومرتبة الإنسان الكامل عند الحيلى". فقد اتفق الرجلان على 
أن الرصول إليها يكرن بضرب من الارتقاء الروحى» فكان ما أسماه ابن سبعين 
السفر مقابلاً للزقى فى التجليات عند الحيلى؛ وإِن کان ابن سبعین يتحدث 
عن السفر ومقاماته» على النحو الذى مده عند الجيلى» الذى استفاض فى 
تفصيل مراتب التجليات الإلمية على العبد التجرد حتى يصل إلى التحقيق» 
ويتحقق مرتبة الإنسان الكامل. 

ولال ارتقاء ابن سبعين الصاعد إلى درجحة الحقق» تلبث حينا ليتتقد آراء 
أصحاب اذاهب رالاتجاهات الأحرى - عا فى ذلك الصوفية- ويخطىء 
موقفهم» ناصحاً للسافر بألا يستزشد بغير الحقتق. وقد ذهب المحيلى عند حديشه 
عن العبد الصفاتى أنه : يغطىء جي عآرا ءأهل اللل والنحل» حى السلمين 
رالؤمنين والحسنين والعارفين » ولايصرب إلا رأى الحققين الكمل لا غر .. 
وإن کان ابن سبعین قد طا مَّن حطأهم فی ملة شعناء ذات شکل فلسفی؛ 
فى حين طا الجيلى أصحاب الديانات رالاجحاهات الأحرى خلال نظرة ذوقية 
فى المقام الأرل» ترى أن (سعى العالمين ضلال) وذلك بعد أن يكون قد ارتقى 
فى التجليات» وبحاوز المشهد السابق الذى عاين فيه صواب آراء جميع آصحاب 
الأديان والراقف رالا تجاهات الختلفة ! 


- كما نجد عالاً حليل القدر كالشيخ تقى الدين بن دقيق العبدء قاضى القضاة بعصر (ولد ٠۲٠‏ 
وتوفی e‏ يقول أنه جلس مع ابن سبعين من ضحوة إلى قريب الظإهرء وابن سبعين 
یسرد کلاما: تعقل مفرداته ولا تعقل مرکباته (ابن سبعین وفلسفته الصوفية ص ٩۱‏ وما 
بعدها). 

(1) يستخدم ابجيلى أحياناً تعبيرات مثل المقرب » وارث النبوة ليشير إلى مرتبة الإنسان الكامل 
(انظر : الإتسان الكامل ۹۷/۲ وما بعدها) . 

(۲) الحيلى : الإنسان الكامل .٤١ /١‏ 


£۲ 


أما فيما يتعلق بتصوير اين سبعين للمحقتء فهر يكاد يطابق كلام الجيلى 
عن الإنسان الكامل؛ فاحقق هر المدير للعام وهو الفياض على العام باللحملة .. 
وھو الذی یقبل منه العام فی کل زمان رمکانء وکل شىء موجود ومعلوم 
يوجحد عنده حاضرا بالقوة والقعا ٩‏ . وعند الجيلى: الإنسان الكامل هر القائم 
بتديير الكون وهو الذى يدور عليه فلك الوجود من أرله إلى آخره؛ وهو التى 
يعطى كل رتية من مراتب الموجحردات حقهاء وكل الأشياء عتده بالفعل لا 
بالقوة" . 

واحقق عند ابن سبعين: وارث التبوة.. ويلتحق بالنبى # الكاملون 
الأمغل فالأمشل أر القريب فالأقرب إلى درجة الحقق . وذلك يطابق ما يذهب 
إليه الحيلى من أن مطلق لفظ الإنسان الكاملء إغا هر محمد # ركل الأنبياء 
والأرلياء الكمل يلتحقرن به لحقوق الكامل بالأكمل» رينتسبون إليه انتساب 
الفاضل إلى الأفضل. يقول المحيلى : فالناس فى هذا القام ختافرن» فكامل 
راكمل» وفاضل وأفض ل“ . 

وأحيرأ فإن النقطة المهمة الحاسمة النى يقررها كل من الحيلى وابن 
سيعين؛ هى أن الحقق والإنسان الكامل لايخرج عن نطاق الشريعة » بل يظل 


.٠١ شرح رسالة العهد» ص‎ )١( 

(۲) الحيلى : الإنسان الکامل ۱/ .٤۹‏ 

(۴) من الغريب آن جحد اين تيمية يتهم اين سبعين بأنه يطلب مرتبة النبوةء وبأنه يطمع أن يصير 
نبياء بل وينسب له القول : لقد رددت اين آمنة حيث قال لا بى بعدى 11 ولكن ابن تيمية هنا 
- كعادته- كثور التجنى» ذلك أن نسية العبارة لابن سبعين مشكوك فيها والأرجح آنها دست 
عليه. وقد صرح ابن سبعين فى بد العارف بأن رتبة النبوة منوعة ولا طمع فيها بوحه من 
الوحوه (د. التفتازانى: ابن سبعين وحكيم الإشراق» الكتاب التذكارى لشيخ الإشراق › ص 
)٠١‏ وكثلك ققد قرر الجيلى أن النبوة » انسد بابها عحمد @ (الإنسان الكامل ح۲ / 
ص .)۸٤‏ 

.٤۸ /۲ الحيلى : الإتسان الكامل‎ )٤( 


14۳ 


قائماً بتكاليف الدين الحتيف. يقول ابن سبعين : من استقام فى بدايته» ووافق 
الشرع .. ومال بجملته إلى الشريعةء وبامله إلى ا حقيقة.. كان من عباد اله 
الصاحلين؛ خحليق به أن يقال له مريد بل وى » بل مدرك » بل وارث» بل 
حليفة" . ويقول عبد الكريم الحيلى» فى مواضع عديدة : إن الإنسان الكامل 
يظ ل قائماً بالشرع» وأنه بقف بالكلام على حد الشريعة فلا يخ رج منه بلسان 
القدرة على سيا ج الحكمةء وهو یژدى حق العبودية بظاهره» کما أدی حق 
الربويية بباطنه“ . 


(1) اين سبعين : بحموعة رسائل ابن سبعين با-لنرانة التيمورية» ص ۲١٠١‏ عن (اين سبعين وفلسفته 
الصوفية ) ص ۲۸۷. 
(۲) الجيلى : شرح مشكلات الفتوحات » خطوط » ص ۲١‏ .. وللقصود جحت الربوبية هناء تحقق 
الإنسان الكامل بالحقائق الإهية وتثلها فى حاله وعمله » فيكون مظهراً لتلك الحقائق 
الإهية؛ إذ اتتضى الح تعالى ألا تظهر صفاته وأفعاله» إلا فى الإتسان الكامل. 


t٤ 


الت التالت 


ٌ : OTT E 
أصول ومَصادِر نظرية الإنسَان الكامل‎ 


Converted by Tiff Combine 


آراء المستشرقين 

يهتم المستشرقون بإحالة الكشير من الأفكار والنظريات الصوفيةء إلى 
أصول ومصادر غير إسلامية. فعلى حن يهتم تيار من الاستشراق الأسبانى - 
رعلى رأسه آسين بلاثيرس وه1عةاه۴ -عحاولة رد التصوف الإسلامى إلى 
أصول قدرعةء وبالذات مسيحية» تحت مقرلة الاستمرارية فى الأفكار ونظرية 
التأثير والتأثر؛ تيارات استشراقية أحرى بإحالقه إلى أصول أقدم عهداء أعنى 
هندية . أما من تخصص من المستشرقين فى دراسة التراث الفارسى» من أمثال 
شيدر ونيكلسون» فإنهم يوا إلا أن تكون الأصول فارسية ! 

ودون الدحول فى نقاش صاحب عن التعصب رالحقد من جحانب 
الستشرقين» والأصالة والابتكار من جانب الإسلام؛ كما يفعل الكثيرون اليوم 
.. نعرض فيما يلى لوحهة النظر اللخاصة»ء التى ترجع بنظرية الإتسان الكامل إلى 
الفكر الإيرانى القديم» توطة للنظر فى مدى موضوعية تلك النظرة» ومن ك 
موضوعية أصحابها . 


(أ) الأصل الفارسى 


يقول نيكلسون فى العرض السريع الذى قام به لموضوع الإنسان الكامل 
بدائرة المعارف الإسلامية صھ]اء! :Encyclopedia of‏ إن الإنسان الکاملء هر 
الإنسان الأرل الكيومرث المذكرر فى المذاهب الفارسية القدبعة" . 


)١(‏ الكيومرث: هو أول الخليقة فى الديانة الفارسية القدمة» وتتمشل هذه الدياتة قى مذهب 
زرادشت» والتاهب الأحرى الى قامت حوله ويلخص النهب الزرادشتى فى أن هناك 
مظهرين لحقيقة كلية هى الألوهيةء وهات المظهران هما جموعة الأرواح الطيبة إرمزدا وجموعة 
الأرواح الخبيثة اهران . - 
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عرض فيه هذا الرأى مرة أحرى. رفى محث آخحر للمستشرق الألمانى هاتز 

هينرش شيدرء بعنوان (تظرية الإنسان الكامل عند املسلمين» مصدرها 
وتصويرها الشعرى) عوج الموضوع نفسه من وحهة النظر السابقة". 


- ويعرض لنا أبو الرجان البيرونى قصة الخلق كما تراها تلك النامب» وكيف حدث الشر 
اهريمان من فكرة الله وإعجابه بالعا )» فاحتار الله» وعرق جبيته» فمسح ذلك العرق ورمى يه 
فصار مته كيومرث .. وهم يسمون الإنسان الأول کیرمرث ولقبه كرشاه» أى ملك لحيل - 
كر بالفهلوية تى ا جبل- لأنه كان فى ا حبال (الآثار الباقية عن القرون الخالية- لييزج- اللحزء 
الأرل ص ٤٠ء )٠١‏ وكان لأهران ابن » تعرض لكيومرث» فقتله الأحير : فتظل مأهريمان إلى 
اله م نکیومرٹ » فقتله اله» وتقطر من صلب کیوسرٹ حيار قطرتین» نبت مهما ميش 
وميشانة (= آدم وحواء) فولد مما ستة .. إل . 
وفى معرض الحديث عن مذاهب الجوس » يذكر الشهرستانى آراء هذه المذاهب فيما يتعلق 
ببدء الخلق. فيقول: إن أصحاب القدم الأول كيومرث زعموا أنه حدث عارية بين عسكر 
الثور وعسك ر الظلمة» فترسط اللاتكة فصا حرهماء عل ى أن يكون العا السفلى حال 
لأهران سيعة آلاف سنة» ثم يسلمه بعد ذلك إلى التررء والذي نكانوا قبل الصل حأبادمم 
رأملکهم. ثم بدا برحل يقال له کیومرٹ رحیران یتال له ثور فتتلهماء نبت من مسقط تلك 
الرحل .. رحل يسمى ميشة» وامرأة تسمى ميشانة» وهما أبو البشر. ونبت من مسةط الفورء 
الأنعام وسائر الحيوانات (الشهرستانى: الملل والتحل » تقديم د. عيد اللطيف العيد - مكتية 
الأخلو الصرية ۱۹۷۷ء ص )۲٠١‏ وترى مذاهب فارسية أحری» أن كيومرث ) يكن هو 
الإنسان الأولء وإغا هر كافر بن يافث بن نوح والذى: كان سيدا ومعمراء زل بل ونباند 
وغلك به حتى عفظ مأمره» ربحبر» وسمى نمسه آدم (البيرونى: الآثار الباقية عن القرون الخالية 
ليزج» الحزء الأول ص ٩٩4‏ وما بعدها) وتقول طائفة من الزرادشتية: إن أول الأنيياء اللوك هور 
كيومرث الذى أقام باصطخر وكان أرل ملك فى الآرضء ثم تلاه أوشنهك بن فراوك النى 
نزل أرض امند» ثم طمهورث الذى ظهرت العائبة ف ىأول لكهء شی انتهى اللك إلى 
کشتاسب بن هراسب وظهر فی زمانه زرادشت اکم (لللل والحل» ص .)۲٥۳‏ 
(۱) را نیکلسون : مادة الإلسان الكامل بدائرة العارف الإسلامية » الرجمة العربيةء الجلد 
الخامس ص 1۹ . 
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فى هذا البحت الأحير بيد هانؤ شيدر لرأيهء بالحديث عن نزعة التلفيق 
8ynkretismus‏ الإسلاميةء وبالإشارة إلى عملية التحليل التى قام بها الإسلام 
للستة الإيرانية القدعة. وهر يهعم كثيراً بالتبيه إلى الأفكار الإسلامية التى 
انفرطت - على حد قوله- من عقد الفكر اليونانر ‏ . 

ويخرج شيدر من ذلك كله» ليقرل بأن فكرة الإنسان الكامل» كاتت من 
حلق تلك الحضارة التلفيقية وأنها تعرد فى عتام الطاف» إلى صورة الإنسان 
الأرل 4٣ةممرة‏ رالكيرمرث فى التفكير الثنوى الإيرانى القديم . 

ثم يعرض هانز شيدر لوجوه الشبه بين الآراء الإيرانية القلبعة الخاصة 
بالإنسان الأرل» وبين تظرية الإنسان الكامل عند السلمين. مركزاً على أن 
اللصوص الفارسية المانوية تصرح عساواة الإنسان الأرلء جموع النفوس 
الحزئيةء وهى نفس المسألة التى هرت عند المسلمين فى شكل القابلة بين 
الإنسان والوجود (العا م الصغير = العام الكبير) كما يوحه شسيدر النظر إلى أن 
اللفظ الاصطلاحى الإنسان الكامل ورد لأرل مرة فى الخطيبة النعاسنية وهى 
تنص ایرانی قدیمء ثم ظهر بعد ذلك فی الإسلام فی شکل معدل. هذا وإِن کان 
شيدر يعتزف بأن مسألة الاتتقال التاريخى ) تتضح بعد" . 


ثم يلجا شيدر لنظرية بلايرس» ليقول إن الفكرة تطورت تحت تأثير 
التراث اليوتانىء واتخذت شكلاً فلسفياً .. ثم كان مطلوبا من التفكور الإسلامى 
ان ينشیء من حمو ع هذه الأفكار ¢ فنا تظیياً من التراث الروحى اطلليتى 
الشرقى كلهء انضافت إليه فكرة الله وفكرة الوحى اللتان أتى بهما محمد مسن 
علال مذامب اتحهت إلى الترعة الأنسكلرييدية فى ماولة للظفر .عجحموع 


ى 


)١(‏ ه.شيدر : نظرية الإنسان الكامل عند المسلمينء مصدرها وتصویرها ستعری (تر ہ 
بدوی» ضمن کتاب : الإتسان الكامل فی الإسلام) ص۱۹ . 
(۲) المصدر السابقء ص .٠٠١‏ 
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المعارف الخاصة بالطبيعة والإنسان وا لى رحقيقة الألرهية وصلتها بالعالى 
ومكانة الإنسان .. إڂ ! ثم يقول شيدر : 


ويستمر هذا التطور» حتى بيلغ الفكر التنظيمى الذهبى الكبير الكمل 
للغترص الإسلامى | حى الدين بن عربىء» الذى أثم اشكر ا لخاص بالإنسان 
الأرل» والذى كان فى أصله إيرانيا غرصياء ثم غدل عن طريق ميتافيزيقا العقل 
رالكلمة - النوس واللرجحوس- وربط بينه وبين نظرية الول والبى " . 

ویذهب شیدر إلى أن ابن عربى : حطا نحطوة حامة» حينما فك قكرة 
الإنسان الكامل من القيد العينى بالنبى» وبذلك رضعها فى نظرة عامة حلال 
عرض دیالکتیكى متفتح لذهب عقلى فى تفسير العا » يعرض نفسه عل أنه 
يجة عيان صوفى» لكنه فى الراقع تيجة لعمل عملى ي ركب القصررات برود! 
فعلى حين تمسك الحلاج بفكرة (علر الم عسكا دقيقاء مع يقين بان هذا العلر 
يمك نأن يزول للحظات» إذا نزل اله فى وعى العاشء ى الرله» وذلك م أفصح 
عنه احلاج بطريقة مباشرة درن تهاريل نظرية» بخد ابن عربى بعل هذا اليقين 
رعا اة منطقية شكلية رحيصة» تكون فيها (الطبيعة الألرهية 
الإنسانية) مظهرين سمائلين اذهب فى الراحدية» ررجهين قيقة واقعة 
مطلقة- واحدة بعينها- وذلك رفقا للمنهج الصرفى الشأحر حل التقايلات. 
ليس من حلال بحرية حية» بل (ن ركيب عقلی) يكاد الى الدينى يزول منه 
تعاماء وذلك ما اح ا القرية السائدة فى كتاب زلف سأحر عه 
مقار ٠٠١‏ سنة تقريياً» ه ركناب الإنسان الكامل فى معرفة الأرا ر 
رالآرائل) لعید الکریم اجیلیء الترفی حرالی ۰ ۸١١ = ۱١۱‏ مجرية © . 


.٤١ شيدر : نظرية الإنسان الكامل .. ص‎ )١( 
۸۲٠ اتتهينا من مناقشة تاريخ وفاة المحيلى (الباب الأولء الفصل الأرل) إلى نها كانت سنة‎ )۲( 
! هحرية‎ 


(ب) تعقیب ونقد 


عرضنا فيما سبق» لوجهة النظر القائلة بالأصل الإيرانى لنظرية الإنسان 
الكاملء وهى لاشك قد أتت بعد أناوٍ ربح جادء إلا أنها لاتخلو من تعسّف. 
وسوف نتنارل فيما يلى هذه النظرة بالنقدء لعرفة مدى موضوعيتهاء ولإظهار 
بعض نتقاط الضعف فيها: 

أولاً : 

فيما يتعلق بعلاحظة شيدر الخاصة بأن اللفظ الاصطلاحى الإنسان 
الكامل قد ورد لأرل مرة فى الخطبة النعاسنية وأن هذا اللفظ سيكون على 
درجة نحطيرة من الأهمية فى العصور التالية .. إل . نقرل: إنها ملاحظة لا 
قيمة ها هنا! ذلك أن اللفظ الاصطلاحى» أى لفظٍ اصطلاحى؛ لايد وأن يكرن 
له جانبان: جاتب منطرقى» وجانب دلالة رمزية .. وهذا الجانب الخاص 
بالدلالةء هو الذى محدّد الموية الحقيقية لذلك اللفظ. 

هذا » فقد يتكرر لدى تقافتين ختلفتين نفس اللفظ لكنه عندئارٍ لا يعضى 
تفس الأشياء فى كل ثقافة منهما على حدةء فالبناء ۴٣٠ا‏ عنم التتافى الأرلء 
الذى ارتبط اللفظ الاصطلاحى فيه بتصورات لاتحصى » يكرن قد تصدّع 
تعاماً. وعندما نقع على نفس الصيغة النطرقية للمصطلح فى ثقافة أخرى» فلابد 
أن نعى أننا أمام عام آحر من العلاقات والدلالات الى تكرّن بالا معرفياً 
آح» يعكن التعرف على الموية الحقيقية للفظ من خلاله .. ومن خلاله فقط . 

وعلى ذلك فاللفظ الواحد -على الحقيقة- لمكن أن يتكرر لدى 
قافتين. ولفظ الإنسان الكامل الذى ررد فى الخطبة النعاسنية» يرتبط درن 
أدنى شك بعالم من التصورات» يختلف تماما عن عا لم التصورات الذى اشتق منه 
لفظ (الإنسان الكامل) كما رأيتاه فى القصلين الأرل رالفانى من هذا الباب. 
ومن الزعم -غير البرهن عليه- أن نقول مع شيدر إن اللفظ ظهر مرات أخحرى 
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فى عصور مختلفة. فالذى تكرر على الحقيقة هو (الصياغة اللفظطية) أما الموية» أو 
(الدلالة الحقيقية) للمصطلح » فلا يمكن أن تتكرر .. وذلك ما أرضحته 
الأمحاث المعاصرة للاتجاه البنائى عصونلةrںاءنما؟‏ خحاصة عند ميشيل ف وكره 
Michel] Foucaılt‏ فى دراسته للبنائية الثقافية(“ . 


ونما سبق نقول إن اللفظ الاصطلاحىء» لايتكرر ظهرره» لا لشىء إلا 
لأن العناصر التى تفاعلت فى محموعها فكونت الحال العرفى بجحموع ثقافة حقية 
ما.. لاتتکرر. 


ومن ناحية أحرى » فسوف نرى بعد قليل أن لفظ الولى الكامل ظهر 
بالمعنى الذى نتعرف عليه فى التصوف الإسلامى» لأول مرة» عند الصوفى 
السلم بی يزيد البسطامی ولیس عند این عربی كما يذهب نيكلسرن. وعلى 
الرغم من أن قرب اليسطامى من ابن عربى» أكثر من اقتراب الأحير تلك 
النطبة النعاسنيةء فإن معنى الكامل سنجده جختلف عند کلیهما؛ فما بال الأمر 
بالنسبة لتلك اللخطبة ! 
ثانياً: 
تعتمد آراء شيدر وأمثاله من المستشرقين فى جوهرهاء على فكرة مسبقة 
أنبتها شيدر فى مستهل بجثه حين قال بأنه حب أن نضع نصب أعيننا فكرة 
الاتصال التاريخى» ووحود ارتباط وثيق بين الأفكار الإيرانية والإسلامية: فإذا 


)١(‏ فيما يتعلق بالينائية الثقافية عند ميشيل ف وكوه» يكن الرحوع إلى : د. زكريا إبراهيم: مشكلة 
البنية (ججحموعة مشكلات فلسفية » الكتاب الثامن » مكتبة مصر) د. عبد الوهاب جحعفر: الينبوية 
بون العلم والفغلسفة عند ميشيل ف وكوه (دار العارف) .. وكانت هذه الدراسة الأحيرة هى 
الوضوع الذى تقدم به لنيل درحة الدكتوراه من قسم الفلسفة ججامعة الإسكندريةء بعنوان: 
الاتحاهات البنائية المعاصرة بين العلم والفلسفة عند ميشيل فوكوه (أكتربر ۱۹۷۸ء مكتية كلية 
الآداب - الإسكتدريت رقم ٤٥۹‏ )۔ 


o۲ 


استطا ع الباحث فی تاریخ الأفكا رأن يفعل هذاء لكانت الغاية من يثه قد 
چرس( . 


ولا ندری کیف کن لباحث موضرعی أن يضع (تصب عينيه) أفكاراً 
مسبقةء وإلى أى مدى يعكن أن يؤثر ذلك على نزاهة جثه. ري ما كان الأمرء 
فقد ارتكن شيدر إلى أن الروايات الإيرانية القديعة الخاصة بالإنسان الأرلء 
تکمن فيها القسمات التى ستصبح حية فى ديانات الخلاص الغنرصية -وهر 
يعتبر اين عربى مثل الوص الإسلامى - رلذلك» فقد ركز شيدر على أن 
(الإنسان الأول) فى تلك الروايات الإيرانية: كائن ذو طبيعة إمية» بعشل محمرع 
التفوس» لكنه يظل مع ذلك متميزاً عن الألرهية العلياء فهو الحياة الفانية .. إخ. 

ونحن نرى مع هانز شيدر أن تلك الأقكار تتشابه مع بعض الأفكار التى 
تشكلت منها فى النهاية نظرية الإتسان الكامل .. ولكن : 

إن وحود تشابه بين الأفكار الواردة فى الروايات الإيرانية والأفكار 
الواردة كتابات الصوفية المسلمينء ليس باعثا مقنعا لذلك الجحهد المهائل الذى 
بذله شيدر لإثبات الاتصال التاريتى» رلا يعنى إطلاقاً أن هناك استمرارية بين 
تلك الأفكار القدعة وبين مثيلتها فى التصرف الإسلامى؛ فكرن الإنسان الأول 
مساویا لحمو ح التفوس» وحاوياً فى باطنه على صور العادن» ليس بالضرورة 
أصلا للقرل .عساراة الإنسان الكامل قائ الوجحود رالعا لم الصغير = العام 
الكيي) لأننا تصادف أفكارأ شبيهة بتلك -كما ذكرنا من قيل- عند أصحاب 
اتحاهات أخحرى.. ولعل ظهور الفكرة للمرة الأرلى» كان فى بابل لارتباطها 
بالتنجيم. 

كذلك » فكون الإتسان الأرل (ذا طبيعة إية) وهو معنى نحده أيضاً فى 
كلام الصرفية المسلمين» لايعنى إطلاقاً أن الفكرة قد أتت من فارس إلى العام 


٠١ شيدر : المصدر السابقء مامش ص‎ )١( 
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الإسلامى قى القرن السادس . ذلك أن تلك الفكرة نصادفها أيضاً عند المنود؛ 
فقد جاء فى الرامايانا أنه : ما دمتم تبحثون عن الله» فابجثوا عنه فى الإتسان! 
وقد حدٿ ان وضع أحد الكهتةء مکان صورة الإله فى معبل هندی : مرآة 2 
رعلى حين تحدثت الزرادشتية » والمذاهب الأحرى التى قامت حوها » عن ققل 
الإله للكيومرث» ونشوء الرحودات عن أجراء جثتة؛ توجد الأسطررة الفيدية 
عن بروصا الذى تصحى به الآلحةء لإجاد العا. 


ونتتهی من ذلك کله» إلى القول بأن وجود تشابه بین فکرتین» صدرتا 
عن قافتين ختلفتين» لا يعنى أن الثانية قد تأثرت بالأولى؛ لأن ذلك يقتضى فى 
النهايةء الببحث عن الأصل الذى انحدرت منه كلا الفكرتين » مادامت المسألة 
ليست أكثر من استمرارية وتعديل فى الأفكار. 

رعلى الحقيقةء فإن الفكرة لاتنشاً منفردة» بل فى ارتباط بآلاف الأفكار 
الأحرى » رالتى تكرّن علاقة فيما بينها .. علاقة قد تبدوء وقد تختفى.. لكنها 
فى النهاية تكون وحدة عضوية لذلك الجال العرفى الذى بيط بكل إنعاج 
بشری» والذی یحتم ان یکون التفکیر فی أحد مكوناته مستدعياً للتفکیر فى 
الآحر.. وهذا يعنى رفض كل اختزال» أو تفسير مبسّط لأحد العناصر المكونة 
له » وهى التى تؤثر بعضها فى بعض ؛ بدعرى أن هذا العنصر أولوية على سائر 
العناصر الأحرى » إذ لابد من اعتيار سائر العاصر والأفكار الأحرى» وحدةٌ 
كاملة متكاملة" . 

رعلى ذلك» فليس من التزاهة العلمية» استخلاص فكرة معينة» وَعَذّمَّا 
عنصراً مستمراً فى التاريخ الإنسانى» جرد أن تشابهاً قد لوحظ بون تلك الفكرة 
هئاء وبين مثيلتها هناك. وقد لاحظ الؤرخحون المسلمرن من قبل» وحود تشابه 


(1) نهج قريب من هذاء قام الباحث الغربى/ عبد ايد السغير» بدراسة -أشار إليها الدكتور 
سامى النشار - تحت عنوان : الدرقاوية فى شمال للغرب» وغروب الفكر السوفى (متدمة 
الطبعة- الثامنة- من كتاب د. التشار: نشاة الفكر القلسفى فى الإسلام الحرء الثالث). 
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بين الأفكار الإسلامية والمذاهب القدعة؛ لاحظ ذلك البيرونى فى تحقيق ما 
للهند من مقولة وقال بوحود تشابه بين أفكار اذامب المتدية وبين آراء 
اأعصوفة.. كذلك رأى الشهرستانى بعض وجره الشبه بين ما تذهب إليه طائفة 
من اليراهمةء وبين الخضر الذى يثبته أهل الإسلام" . 


ولم جد واحداً من هؤلاء المؤرخين» يتيع استمرار تلك الأفكار وائتقاها 
-كما قعل شيدر- تحت تأثور نظرة حاصةء وضعها من البداية نصب عينيه .. 
فتلك التظرةء حليقة بأن ترى فى ذهن عا الفيزياء النورية العاصرء آثارا من 
أفكار دعاة التزعة الذرية التقليدية» من أمثال لرقيبوس ودعقريطس. 
ثالغا: 


عندما يتحدث هانز شيدر عن كيفية الانتقال الفكرى» الذى يؤمن به 
يقرل قى عبارات ترجيحية : لكن مسأالة الاتقال التاريخى م توصح بعد 
ولاسييل هتا للتحدث ن مباشر... هذا زكان عليبا) أن (تقرض) 
وجرد سنة موروثةء كانت نقطة اجداكها وسقط رأسها رمن احمل حلا أن 
'ييحث عنها فى الربة الآرامية (رلابد أن يكرن) استمرا ر تأثيرها من بعد فى 
الإسلام إا قام فى جرهره على رراية شفهية م نأفراه م نآمنرا بالإسلام من 
یهود وتصاری مبتدعین . 
هذا الرجحيح» والاحتمالء رالإمكان» والظن.. يتعلق بالاتتقال الشفوى. 
أما الاتتقال عن طريتى التأثيرات الكتابية فإن شيدر يتتبع ذلك فى فة تزيد على 
عشرة قرون» فییدا من الجاتا الزرادشتيةء ويتقل منها إلى النصوص الانوية» 
والهرمسية» مارا بکتاب أثولوجيا ثم إلى مؤلفات للرازی (الطبیب) ومنه إلى 
(رسائل) إحران الصفاء تم إ لى تاصر خسرو: ونظراً لأن فكرة (الإنسان 


(۱) الشهرستاتی : للل واشنحل › ص ۹۷ه. 


)( شبلر : تمر ايت تسان کامل س .٣١‏ 
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الكامل) هى حجر الزارية والعى الباطن اجرهرى فى مذحبهء فإنها قر 
أصبحت الفكرة الوجهة للتصوف التأاحر ذى النزعة الغنوصية" . 

ذلك هر الشكل الذى اتخذته الفكرة -علی ما يزعم شیدر- فی 
مسارها.. وكأغا هناك قدرٌء شاء أن ياتى بها من غياهب التدين الإيرانى 
القدیم» لیلقی بهاء فی شکل معدل داحل عقل خی الدیسن بن عریی.. وبين 
البداية والنهاية مسارء يصفه شيدر بأنه (صعب) ونرى فيه أنه : مضلل !فقد 
أدت عارلة شيدرء الحافظة على (وحدة استمراره) إلى التعسّف > کی تسق 
بعثه مع بديهيته القائلة: إن كل نظرة» لاتستطي عآن تحعل الاستمرار فى الفكرة 
نصب عينيها ؛ هى نظرة تقضى على تفسها بالعقم" . 

وهكذاء تكررت عند شيدر عبارات مثل: الانعدام المطلق لكل رراية 
كتابية كافية («ص۳۲) .. من الأمور المميزة هذا السار من الأفكار الصعب 
الإدراك تاريخياً (ص٠٠)‏ ولايعكن فى الرقت الحاضر إدراك كيفية تكرين 
مذهب مانى بيقين .. ولانعرف شيا عن فرقة ابن ديصان ونشاطها التبشيرى» 
رلانعرف فيلا عن الفرق الغدوصية .. لكن لابد سن التسليم (ص۳۸) فإشا 
لانعرف مطلقاًء شيعا عن تطور الديانة فى أيام درلة الأرزكيين ومع ذلك فإن 
الأحوط والأصح منهجياً أن نقرل باحتمال وجرد ارتباط بین مانی وبين .. 
(ص ۳۹) . 

ونكتفى بهذه الأمثلةء من الحشد الهائل من العبارات» والتى تهر 
(معاناة) شيدر لإثبات وجهة نظره» معقبين على ذلك كله» بعبارة لماسيتيون فى 
بحث له» کتبه بتاریخ ۰۱۹٤۷‏ اى بعد أكثر من عشرين عاماً من تاريخ البحث 
الأرلء الذى درنه شيدر سنة .۱۹۲١‏ يقول ماسينيون ماترجمته : 


(1) المصدر السابقء ص .1٠١‏ 
(۲) المصدر السابق» ص ۲۹. 


وقكرة الإنسان الكامل قد بدت فى تاريخ مذاهب الإنسانية من عهد 
موغل فى القدم . وكتب الترن فى الدين القارت- وقد جعلت نقطة ابتدائها 
م ناساس کر آرت ھا ی ج فی ر ا الإنسان الأرل والكيرمرث 
عند از دكية» وآدم قدمرك ف ى كتب القيالة هامممه اليهردية»ء رالإنسان 
القديم عند الائرية الستعربة .. لكن هذه القسمات وأا ها : من شأنها 
الفضليل ° . 


الإطار الإسلامى للنظرية 


يسعى التصوف » على احتلاف ضروبه » من حلال مناهج ورياضات 
عديدةء للورصرل يالصرقى إلى درجة الكمال الإنسانى Integration of‏ 
صوص" . ذلك لأن الكمال هر غاية التصرف ععناه الواسع؛ ولكن كل غط 
من أغغاط التصوف» يعالج فكرة الكمال معالحة حاصة . فعلى حين يرى 
التصوف المتدى ذلك» فى الوصرل لحال النرفانا يرى التصرف المسيحى كمال 
الصوقى فى الاتحاد بالمسيح . 

أما تظرية الإنسان الكامل فقد كانت العالحة الإسلامية لتلك الفكرة. 
فاللإسلامء وإن لم يدع التصوف » إلا أن للصرفية السلمين تارمم الحاص 
لقضاياه. 

هذا التنارل الإسلامى» اعتملت فيه درن شك» عوامل كثيرة. ومن هنا 
نقول بأن نظرية الإنسان الكامل عتد املسلمين » يتبغى أن تدرس» هى 
ومكرتاتها المحتلفةء داحل إطار إسلامى؛ أو بالأحرى: داحل أطر إسلامية. 
ذلك أن القول بأن هذه النظرية الإسلامية ترحع فى أصوها ومصادرها إلى ما 


)١(‏ لوى ماسينيون : الإنسان الكامل قى الإسلام وأصالته النشورية (ترجمة د. بدوى» ضمن 
كتاب: الإتسان الكامل فى الإسلام) ص ٠٠١‏ 
S.H.Nasr: Living Sufism (London 1975) P.31. (™»‏ 
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قبل الإسلام» أدى إلى التضليل الذى رأينا صورة منه فى القسم الأول من هذا 
الفصل۔ 

وكان ماسينيون قد حاول إبجاد أصل عريى للنظرية» فى صورة القحطانى 
ذى العصا منصور اليمن إلا أننا ترى أن البذور الحقيقية للنظرية» كانت 
إسلامية وليست عربية ذلك لأن نواتها الأرلىء إنغا حاءت فى سور (القرآن 
الكريم) رآياته"" » إلى حانب بعض الأحاديث الشريقةء وامواقف الفى ذكرت 
فى السيرة النبويةء والكرامات التى نسبت للخافاء الراشدين. 


ولا كتا نرى أن التصوف الإسلامى إغا تدفق من ينابيع الزهد الأرلى» فى 
القرنين الأول والثانى المحريين" ؛ فسوف نبحث هنا عن الأفكار التى سيحت 
فى جال تلك الحقبةء أعنى الأفكار الخاصة بتصور الكمال الصوفى 
لدو رص 0۸ اهعم[ والتى عكن اعتبارها البذور الحقيقية التى أنيتت نظرية 
الإتسان الكامل فى حقبة تالية . 


رأ) البذور الأولى 


قى متاخ إسلامى خحالصء» نشأت الأفكار التى تعتير الأساس الذى قام 


)١(‏ من أمثلة ذلك ء ما حاء فى الآيات الى تحدثت عن (حلق ) آدم» واستخلافه فى الأرض؛ 
ومكاتته بالنسية للملائكة (سورة البقرةء الآیات ۲۹ إلى ۳۷) ثم الآيات الخاصة بالعيد الصام» 
الذى يحمل العلم والرحهمة الإلهية (سورة الكهف الآيات ٥۹‏ إلى )۸١‏ .. وقد شغلت تلك 
الآيات» ومثيلاتها » للسلمين قروتاً طويلةء حتى ننا نخد صوفيا متأحرا كأبى العباس المرسى» 
يتحدث عن العبد الصاح -التى "ماه السلمون با خضر- قاثلاً بأنه يكره من الفقهاء حصاتين» 
منهما قولحم عوت الخضر عليه السلام (د. حلال شرف : أعلام التصرف فى الإسلام دار 
الحامعات ٦1۹۷ء‏ ص )٥١‏ .. وهكتا نرى أن تلك القضية» كانت حتى ذلك الوقت المتأحرء 
موضوعاً يقف عنده الصوفيةء ويختلفون مع الفقهاء حوله. 

(۲) استفاض الدكتور سامى النشار قى مناقشة تلك القضية والرد على الآراء الاستشراقية»ء فى 
الحرء الثالث من كتابه (نشاًة الفكر الفلسفى فى الإسلام) . 
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عليه هيكل النظرية الصوفية فى الإنسان الكامل. ونقول فى مناخ إسلامى مع 
التسليم بالعوامل الكثرة التى تفاعلت فى مجموعهاء فأنتجحت ثقافة تلك الحقبة 

التى نحن بصددها الآن» والتى امتدت حتى السنوات الأرلى من القرن الفالك 
المجرى»ء وهى المرحلة التى عرفت الزهد فى شكل مدارس البكاء والحرع 
والتقشف والغوف» بالكوفة والبصرة والشام رالثغور. 

فى الكوفة» خلال القرن الأول المجرى» عاش رحل عاصر التبى 
وصحابته» هو اويس بن عامر القرنى الذى اعتبره الكلاباذى : م نأوائل سن 
تطقوا بعلوم الصوفية بعد الصحابة" . وقيل إن بداية لبس الخرقة كان على 
يديه.. إذ كان ياتقط الرقاع من المزابلء فيغسلها فى الفرات» ثم جخيطها 
فيلبسها .. بل يعتبر الشيعة ريسا القرنى من أوائل حملة السر" .. فمن هو 
اويس القرنى ؟ 

جاء فى روايات كثيرة » متواترة » أن خير التابعين» رحل يقال له: أويس 
(رروى ذلك الحم وابن سعد ومسلم) فلما سمل النبى ## عن ويس قال عليه 
الصلاة والسلام : إنه رحل من اليمن أشهل ذو صهوبة يدح ل الجنة بشفاعه 
أكثر من ربيعة ومضرا! ثم طلب النبى من عمر بن الخطاب وعلى بن أبى 
طالب» إن لقيا أويساء أن يطليا منه أن يستغفر هما. 


وقَدِمٌ الرحل إلى مكة فى خلافة عمر» وکان بره بأمه قد منعه من زيارتها 
قبل ذلك . فساله عمر ان یستغفر له» فقال : ما حص باستغفاری تفسیء» وا 
أحد من ولد آدم» ولكته فى البر والبحرء للمؤمنين والؤمنات .. وقد توفى 
الرحل فى دمشق» وقيل: إنه حد آنذاك فى ثيابه» أكفاناً م تكن معه من 


)١(‏ الكلاباذى : التعرف تهب أهل التصرف (مكتبة الكليات الأزهرية - الطيعة الثانبة) 
ص۳۷۔ 

(۲) د. الشيبى : الصلة بين التصوف رالتتيم» ص .٤١١‏ 

(۲) معصوم الشیرازى: طراتق الحقاتق (بالفارسية) ٠٠١/۲‏ عن الصلة ص .۲۲٤‏ 
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قبل“ .. وإن كانت الشيعة تقرل إن أريساً تل » وهو يارب مع على بن 
أبى طالب . وقد ذكر اين سعد فى (الطبقات) أن رجلا ترك جيش معاوية إل 


ونرى فى شخصية أويس» سواء عند الصوفية أو الشيعة الأرائل » ظلالاً 
من شخصية العبد الصا فى القرآن الكريم؛ وهر أيضاً : الصفى الخفىء 
الأشعث الأغبر» سيد العباد الذى ل رأقسم على الله ليره .. بل تنسب لأريس 
القرنى الغوثية والقطبية فى ذلك القت البكر . وأياً ما كان من صحة تلك 
الروايات والأحاديث » فإن ما يهمنا هناء هو أن صورة رويس قد صيغت على 
منوال صورة العبد الصا القرآنيةء ونسيت إليه صفات تلك الشخصية.. ما 
دفع الدكتور النشار للقرل بأن فى قصة أويس مصدراً إسلامياً لفكرة (قطب 
الغوث) عند الصوفية" . 

رفى البصرة ؛ كان أيو الصهباء صلة بن أشيم العدوى .. رجلا من كبار 
التابعين لقى عدداً من الصحابةء وأسند الحديث عن اين عباس . وقد أعتير صلة 
بن أشيم عند معاصريه» رحل الشفاعة والدعاء - مثلما كان الأمر بالنسبة 
لأريس - وبلغست من أهمية الرجل فى عصره » أن تسب حديث للرسول 
يقرل فيه : يكرن ف ى أسى رجحل يقال له صلةء يدحل بشفاعته كذا 
رک . 

رمثلما وجدنا هناء فى البصرة» فكرة الشفاعة فى شخحص صلة نحد أيضاً 
فكرة الغوثية عند حبيب العجمى » أو الفارسى »› الذى صحب الحسن 


|۹٦١٤ على القارى : المعدن العدنى فى فضل أويس الترنى (خطوط الإسكندرية رقم‎ )١( 
. تصوف) ورفة ۹ب‎ 

(۲) د. كامل الشيبى : الصلة بين التصوف والتشيع » ص .٠٠١‏ 

(۴) د. سامی النشار : تشأة الفكر الفلسفی .۲٠١۴۳/۳‏ 

.٠١۸ د. سامى التشار : الصدر السابقء ص‎ )٤( 
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البصرى»ء وکان من أكثر الاس بكاءٌ . رحكى عن حبيب» استجابة الدعرة 
ر و 
وأنه دعا ذات مرة على شرطی بقطع یده» فقطعت بعد ایام“ 2 


راعتبر حبيب العجمى آنذاك غوت البصرة فهو الأشعث الأغي ذو 
الأطمارء الذى لر أقسم على الله لأبره .. بل بعضى حبيب فى مقامات 
التمكين» فيختزق فى الكثير من الروايات»ء حجب الكان والزمان ؛ ليصبح 
صاحب الخطوة رهى الخاصية التى ستكرن سة أقطاب الصوقية“ . 

وفى الشا» فى ذلك الوقت المبكر أيضاً؛ عاش أبو سليمان الدارانى 
المتوفی سنة ۲۰٠٣‏ هجرية. وکان للدارنی مدرسته فی الزهد» وآراژه فى الخرف 
والرجاء والحوع ؛ وقد وضعه أبو عبد الرمن السلمى» ضمن رجال الطبقة 
الأرلى" . 

ويهمنا من أمر الدارانى هناء أنه أول من بدا الحديث عن مقامات 
الصوفية : الزهد » الورع» الرضا .. وكان يقرل بأنها ثلاث مقامات لاح ها 
وعلى الرغم من أن مصطلح المتقام لم يكن قد استقر بعد عند الدارانى- فهو 
يسميه أحياناً بالدرج - وعلى الرغم من أنه م يصغ تلك المقامات صياغة 
منهجية؛ إلا أنه كان إرهاصة لذلك كله. ولايفوتنا هنا أن تنوه إلى أن نظرية 
الإنسان الكامل» هى معالحة لآخر المقامات التى يعكن أن بيلغها الصوفى. 


فإذا اتتقلنا إلى الرصلء إبّان تلك الفترة» وحدنا فكرة الأبدال وظهرر 
الخضر طمم» مزدهرة آنذاك هناك. وقد اتضحت صورة البدل» فى شخصية: فتح 


)١(‏ أبو تعيم الأصفهانى : حلية الأولياء وطبقات الأصفياء (القاهرة » ندون تاريخ ٤/١‏ ه. 
(۲) د. سامی التشار : نشا الفکر ٠١١ /٣‏ 

(۳) السلمی : طيقات الصوفية (يعناية أحمد الترباصى - كتاب الشعب) ص١۲.‏ 

.۳١۲ /٣ د . سام النتار : تشأة الفکر‎ )٤( 


۱1۱ 


بن وشاح الأزدى » المترفى سنة ٠٠١‏ هجرية. 

ونجد فى الوصل أيضاًء فكرة الأقطاب السبعة رالقطب الكير الذى هو: 
صاحب العل م الربانى" . وحدير بالذكر هناء أن عملية التزتيب التصاعدى 
مراتب الأولياء »> وكراماتهم - التى حشدها الأزدى فى كتابه: تاريخ الموصل- 
توضّح أن فكرة الأيدال والقطب» كانت متمكنة فى تفوس المسلمين فى ذلك 
الوقت»ء كما أن عملية الترتيب التصاعدى تلك » ستكون فى حقبة تالية» 
الأساس النظرى للوصول لدرجة القطب .. أر الإنسان الكامل. 


وفى أنطاكية » أحد النغور الإسلامية» تهر شحصيات صوفية مهمة فى 
سياقنا هذا» من أمثال ابن عاصم الأنطاكى وعبد الله بن خبيق الذين توسّعوا 
فى الكلام عن الصدق والألفة .. إل" . ولكن فكرة حطيرة» تظهر فى 
أنطاكية على يد سلم بن ميمون الخواص هى فكرة المعراج الذى يرتقى بالنفس 
إلى التییء ثم إلى یریل ثم إل | ^ . 


وتلك الفكرة اللخطيرة المعراج الروحى سوف يذهب بها صرفية المسلمين 
اذاهب .. ولا يفوتناء أن الرحلة التى قطعها الجيلى بالعبد الإلهى» حلال 
تجليات الحىء للورصول لمرتبة الإنسان الكامل؛ تلك الرحلة هاها الجيلى : 
العراس . 
حَ 


ثم نخد فكرة أشد حطرا من السابقة » تظطهر قى ثغر طرطوس على يد أبى 
عبد الله الساجى تقول بأن قلب الإنسان» هو العرش الحقيقى للألوهية؛ وإن 
كان الرحل م يستند فى فكرته إلى الحديث القدسى: ما وسعنى ماواتى ولا 


(۱) د. سامی التشار : نشا الفکر ۲/ .۳۷٠١‏ 
(۲) السلمى : طبقات الصوفية » ص ۳٣ء .٠١‏ 
(۲) د. سامی التشار : نشأة الفكر ٤ /٣‏ ۳۷. 
)٤(‏ الحيلى : الإنسان الكامل ۷/۲. 


أرضى .. اح » فإن ذلك سوف يكون قى حقبة معرفية تالية . 

وهكذا نرى كل هذه الأفكار الخاصة بالشفاعة والغوثية ومقامات 
الأرلياءء وترتيب تلك القامات .. وقد ظهرت هذا الظلهور الميكرء فى داخل 
إطار من الثقافة» كانت بتيتها إسلامية حالصة. وعند تحخليل عناصر البنية التى 
اتيت تلك الأفكار؛ فحن بصدد عام من العناصر التباينة التى تفاعلت على 
نحو ما فأعطت تلك الثقافة . وهذه العناصر منها الوضع السياسى» وقضية 
حلافة الإمام على - التى لم ينته الأحذ والرد فيها حتى يومنا هذاء وكاتت فى 
كل حقبة تأحذ شكلاً حديداً - رالأرضاع السياسية الأحرى» كالظلم الذى 
مارسه أمراء الأمويين» وقتامم الخارجين عليهم .. إخ. ثم الوضع الاقتصادى 
التمثل فى اتساع الفتوحات » وظهور حياة التزف والبذخ فى القصورء فى 
مقايل حياة الزهد والتقشف فى البادية”" . إلى جانب عديد من العوامل الثقافية 
الناتجة عن إنفتاح اللسلمين على العا م الواسع › رانفتاحهم على عالمهم الداحلى 
الزاحر بالتناقضات والرؤى .. ما كان له أثره فى تكوين ذلك النسيج المعرفى 
الذى كان فى جمله نتاجّ لانصهار العناصر السابقة كلها؛ والحانب الصوفى من 
هذا التسيج هو فى النهاية الجال الذى نتعرف فيه على أفكار الشفاعة والغوثية 
رالبدايةء وغير ذلك من الأفكار التى سبحت فى هذا انحال المعرفى؛ الذى كان 


)١(‏ وقد انعكست تلك القابلة (الاقتصادية بين أهل القصور - والأمصار عمرما- وبين أهل 
الباديةء فى شكل مقايلة احتماعية يزدرى فيها أهل الأمصار سكان البرادى» ويرون قيهم: 
سراق إیل. 

وهته اللاحظة الأحيرة ندين بها للمستشرق الألمانی يولیوس فلهرزن (انظر ص ۴۲ من 
كتابه الى الك .. وعكن أيضاً النظر إلى الأحرال الاقتصادية والسياسية التى ذكرناهاء فى 
كتابه (أحزاب المعارضة الدينية / السياسية فى صار الإسلام ترجمة بدوى بعنوان: الحوارج 
والشيعة- بيروت )۱۹۷٦‏ على أنه جي الحذر من آراءه الخاصة التى بيثها فلهوزن فى جته ! 
كمحاولته ربط صورة الحسين بن على » بصورة المسيح بن مريم. وأيضاً » ظرته الخاصة إلى 
مقتل الحسين فى كربلاء (الخوارج والتيعة ص ۱۳۹» )١۳۷‏ . 


1۳ 


الزهد أحد متلاهره» مثلما كان الكلام مظهرا آحر؛ إلى انب الكثير من 
القلاهر الفقافية والإنسانية فى تلك الحقبة ا معرفية - 


وتتتهى تلك الحقبة؛ لتكون كل ثقافاتهاء فى حقبةٍ تاليةٍ عليهاء هى عنصر 
اموروث الذی يدحل فى عملية انصهار لیشگل بناءً ثقافیاً حدیداء نتعرف فيه 
على التصوف ععناه الاصطلاحى. وتتعرف فيه أيضاً »> وذلك ما يازمنا هناء 
على تصورات الصوفية المسلمين للكمال» وحارلة إدراكه إبان هذه الحقية الى 
بدأت مع بدايات القرن الثالث » ر كانت -بالنسبة لنظرية الإنسان الكامل- 


حقية تكوين. 
(ب) التكوين 


تبداً هذه اللعقبة العرفيةء من النصف الأول من القرن الثالث» حتى أواسط 
القرن الرابع المجرى. رعلى أبراب تلك الحقبةء يقف أبو اليزيد البسطامى» 
التوفى ۲٠١‏ هجرية .. وقبل الحديث عن البسطامى كواحد من الصوفية 
المتتسبين لتلك المرحلة المعرفية التى نحن بصددها الآن» نورد عيارة للبسطامى» 
تتحدث» للمرة الأرلى فى التصرف الإسلامى عن الولى الكامل.. يقول: 

حظرظ الأولياء ف ى أربعة أشياء : الأرل» والآحرء والظاهرء والياطن. 
فم نفنى منهاء بعد ملابسته إياهاء فهر الكامل ربيانه٠‏ م ن_كان حظله من امه 
الظاهر لاحظ عجائب قدرته. وس نكان حيله فى امه الباطن شاهد ما يجرى 
فى السرائر. وم نكان حظه فى امه الأول كان شغله عن السوابق» وسن 
لاحظ ما فى الآخر صار مرقبطاً بالستقيا " . 

رفى هذا النصءترى أرل تنارل لفكرة (الكمال) فى التصرف الإسلامىء» 
وبذلك تكون تلك الفكرة -ولابد ها أن تكرن- مرتبطة فى ظهورها › بظهور 


(۱) سبط ابن ابلحوزی : مرآة الزمان (خطوط باریس رقم ٠٠۰٥١‏ - تشره د. بدوی ضمن کتاب: 
شیلحات الصوقية › بیروت) ص ۲۱۱. 
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التصوف فى الإسلام. 

وكان أيو اليزيد البسطامى» من أوائل الصوفية الذين حارلوا إدراك هذا 
الكمال. فكيف كانت غارلة ایی يريد ؟ 

يقول البسطامی : عبدت الله أربعين سنة» فنودیت: إذا أردت أن تأتي 
فائت إل بما ليس ف | قلت: سبحائك » قال : الفقر 1 فصر تأجحالس 
الفقراء.. وهتاء نرى بداية الطريق على النحر الذى وجدناه فى مدارس الجحرع 
والزهد.. ثم یقول آبو يزيد : رفعنى احق إليه وقال : يا ابا يزيد إن عبادى 
يبون أن يروك . قلت : زى برحدافيتك» وآلبسن ى أنانيتك» وارفعضى إلى 
أحديتك» سى إذا رآنى تحلقك» قالرا : رأيناك !1 ضكرن أنت ذاك ولا أكرن 
آنا هناك . 

وهكذا تحت عتد البسطامىء» أفكار الزهد رالجوع القى ظهرت فى 
المرحلة الأرلىء وقد أحذت هنا شكلاً حديداً. وعندما سكل البسطامى بأى 
شىء وجدت المعرفة؟ قال : ببطن جائع وبد ٍعار 1 قالعرفة فى تلك الحقبةء 
كانت قد آسذت شكلاً حاصاً عند الصرفةء تلف عن معرفة للككلمين 
والفقهاء- وهو احتلاف لا نجده فى الحقبة السابقة - ومن هنا كان هذا المحوار 
بين 8 وأحد الفقهاء المنكرين عليه حاله.. قال الرحل : إن هذا الذى 
تقوله ليس فى العلم» قال : أوبلغك كل العلم ؟ قال : لا ! قال البسطامى: 
E‏ 


كان (التصوف) فى تلك الحقبة أداة معرفة .. معرفة ذوقية مصاحبة 
للتجرد» وقد حاول اليسطامى بهذه المعرفةء العروج إلى مراتب الكمالء ففى 
مرتبة يقرل : قدمى على عنق هيع الأولياء.. وفى مرتية أعلى يصيح: سبحانى 


(۱) د. بدوى : شطحات الصوفية » ص ۲۸. 
(۲) السلمى : طبعات الصوفية » ص ° 


.. ما وقد بلغ الغاية فانه يصرخ : بطشی به أشد من بطشه يى . 

ودون الدحرل فى تفاصيل تلك الشطحات -التى حللها الدكتور بدوى 
فى كتابه: شطحات الصوفية”" - تشر إلى أن الشطح الصرفى عند اليسطامىء» 
كان نتيجة لعنصر التوتر الذى نحده عند رحال التصوف فى تلك الحقبة. وقبل 
أن نترك البسطامى إلى صوفى آخحرء كانت مارلته أشد خطراء نورد من 
عبارات البسطامى ما كان له اتنعكاس وأنرٌ قوى فى بحربة هذه الشخحصية 
اانطورة؛ شحصية: الحلاج .. يقرل البسطامى: كمال العارف» احتراقه بريه“ 
.. ويقول فى عبارة آحرى: كنت لى مرآة» فصرت أنا المرآة. 


% +% sk 


فى أواحر القرن الثالث المجرىء» كان أبر المغيث الحسين بن منصور 
الحلاج» المقتول ۳١۹‏ هجريةء واحداً من الصوفية الذين وجدوا كمال الصرفى 
فى (احاراقه) بربه؛ وقد احازق الحلاج » وحرق بعد قتله » فى قضية لاتزال 


تشغل الصوفية والدارسين إلى اليوم . 


رأى الحلاج أن الإنسان هر صورة الله ومظهر تحليه » فقال: إن م تعرفوه 
» فاعرفرا آثاره» وأنا ذلك الأثرء رانا ا حی» لای لا زلت أبدا باحق ع .. 
بل ویری الحلاج أن الله فى كل شىء» فكل ما يقع عليه البصرء فهر نقطة بين 
نقطتين» و الخط كله نقطة حتمعة ومن هذا قال : ما رایت شيا إلا ورایت الله 
فيه“ .. ومن هذا المنطلق ادى الحلاج : أنا الله.. ما فى الجية غير 


(۱) د. بدوى : شطحات الصوفية »> ص ٠١‏ 

(۲) وانظر أيضاء شنا : شطحات الصرفية وتحرلات الخطاب الصوفى . 

(۲) السهحلی : النور مسن کلمات آبی طیفور (تحقیق د. بدوی » ضمن کتاب : شططحات 
الصوفية) ص١١٠‏ 

.ه١ الحلاج : الطراسين » ص‎ )٤( 

(ه) الحلاج : آخبار الحلاج (تشرة ماسیتیون وکرواس › یاریس )۱۹۳٩‏ ص .۱١‏ 


۱71٦ 


الله ؛ وغير ذلك من عباراته۔ ویقول الحلاج فی مناحاته یوم مقتله : 
وسا رتك ا نستضیء 
ونت الى فى السَمَاء عَرْشْكَ 
وف الأ ضٍإله 
ق ا ا وھ ا بے 
ليك فى شيك کأحسَنِ ضورق 
هي الر وخ الاطقة 
اللي ىأر دة بالعلم و الييان و ارق . .© 
ومن هنا نرى ظهور الأفكار الصوفية (بقوة) عند الحلأج : فی بیضايی 
وقد ظهرت ينفس الشكل عند معاصره الشبلى؛ إذ كان الحلاج يعتقد بأن 
إدراك الكمال إنغا يكون بالتحلص النهائى من البدنء كى تظهر الروح الإلمية 
فى الإنسان. 
وإذا كان الحلاج قد بدا فى استخدام مصطلحات فلسفية خحاصة 
(كالنقطة والخط والجوهر والأعراض) إلى حانب عناصر أحرى شيعية كانت 
موجحودة فی عصره» دفعته للكلام عن قيام الحجة والدعحرل فى ميادين 


.۱۱ المرجع السابقء ص‎ )١( 


السياسة. إلا أنه بالنسبة لنظرية الإنسان الكامل» م يكن قد انتظم (نظرياً) بعد؛ 
فالحلاج صاحب بحربة صوفيةء امتلكته فيها الأحوال» وتصرّفت فيه » بل ادت 
بحياته؛ لكته م يكن أبداً صاحب نظرة فلسفية. وعلى ذلك» فقد كان موقف 
الحلاج معايشة انفعالية للقكرة أكثر منه تنظيراً هاء وذلك المرقف الاتفعال 
الشديد من الحلاج» لامه عليه بعد ذلك الشيخ الأكير قى بحلياته الإلمية“ . 


وفى تلك الحقبة الى عاش فیها فتی بيضاء الحلاج کان ابو بكر الکتانی 
راحداً من أعلام التصوف فى بغداد. رعلى حين نسبت الغوثية فى الحقبة 
السابقة إلى أريس القرنى وحبيب العجمى» ولم جرؤ أحد من الصوفية على 
تسمية نفسه بالغوث» كان الكتانى : أرل من أعطى لنفسه هذا اللقي" . 

وعند أيى بكر الكتانىء نجد الأفكار الخاصة بالأبدال رالتقباء رالأقطاب» 
وقد انتظمت فى سلسلة واحدة» فيتحدث الكتانى عن عددهم وترتيبه» وأيضاً 
عن مسكنهم (مسكن النقباء المغرب» والنجباء مصرء والأبدال الشام» والأحيار 
سياحون فى الأرض» ومسكن القطب مكة) ويسكن هر أحريات حياته .عكة» 
ويلقب فيها بسراج الحرم» إلى أن يتوفى بها - على ما يذكر السلمى- سنة 
۲ هجریة“ . 

وقى العام الإسلامى» إبان تلك الفترة» عاش رحل حصل من ثقافة عصره 
قدرا كبيراً .. هو محمد بن على ين الحسين الرمذى» اللقب بالحكيم؛ المتوفى 
سنة ۲۲۰ هجرية» على حسب ما يذ كر بر وكلمان» الذى عدد له ما يقرب من 
أربعين ملفا فى شتى جالات الفنون رالعارف الإسلامية* .. وكانت المعرفة 


)١(‏ انظر » التحليات الإية لابن عربى (قيق الدكتور عثمان ىء ضمن الكتاب التذكارى حى 
الدين بن عربى) التجلى الخامس . 

(۲) د. حلال شرف : أعلام التصوف فى الإسلام (دار الجامعات المصرية) ص .٠١١‏ 

(۴) السلمى : طبقات الصوفية »> ص .٩١‏ 

۹ /٤ كارل بروكلمان : تاريخ الأدب العريى ( الترجمة العربية - دار للعارف عص ) د‎ )٤( 


۱1۸ 


هى شغل الحكيم الأول» والميكل العام لمذهبه» فقد رأى أن لباس المعرفة قد علا 
كل شىء فإذا عرض العبد على الله فى هذا اللباس» فهذا عبد قد تزيگن بحق 
الله“ . ومن خلال تلك (المعرفة) يعطينا الحكيم الرمذى نظرية فى الولاية هى 
حجر الزاوية فى فكره الصوقي»ء وخخصص أشهر كنبه ختم الأولياء لتلك النظرية 
التى بلغ بها قمة مذهيه» والتى تدور حول صلة الإنسان بالقرة الإلمية فى 
الكون؛ أو بعبارة أحرى : حول الإتسان المقدس أو الول" . 

وقد حاول الترمذى صياغة فكرة الولى الكامل كما حارل وضع تصور 
كامل للولاية والأرلياء ؛ فعن طريق الصدق الذى هر آخحر درحات المعرفةء 
يصل الحكيم الرمنى بالإنسان إل الور الإهى» فيمر فى أطرار الكمال 
ودرحات المعرفةء فيستكمل | لله له ذلك درجة بعد درجحةء حتى يصل إلى 
كمال المعرفة فيكون مثلاً أعلى ^ . 

وفى تلك الدرحة الأحيرةء يصير هذا الزلى الكامل صَفِى الألوهية 
ويتحرر آنذاك من قيود الإنسانية › فلا سلطان للكون واليشرية رالآدمية عليه» 
بل سلطانه هو على الكون وعلى الطبيعة البشريةء كما أن قيام ذلك كلهء» 
يكون متوقفاً عليه. وقد ذكر الترمذى أن هناك أربعین رحلا (رسن بيت محمد) 
تقوم بهم الأرض وتمطر السماء* » ويقول بأن طؤلاء الأرلياء (حتماً) كما أن 
للأنبیاء سا“ . 


)١(‏ الحكيم الترمتى : للسائل المكنونة (تحقيق الدكتور محمد الحيوشى - دار التراث العربى) 
ص۲۹ 

(۲) د. عید الحسن الحسینى : المعرفة عند الحکیم التزمڌی (دار الکتاب العربی) ص .٠۹۰‏ 

(۳) المرحع السابقء ص .۳١۲‏ 

8( الحكيم الترمذى : آداب الريدين وبيان الكسب (تحقيق الدكتور عبد الفتاح بركة - طيعة 

الأزھ) ص ١۷۔‏ 
(ه) يستخدم الليلى أحيانا تعبير ختم الأولياء ليشير إلى مقام الإنسسان الكامل.. (انظر: الإنسان 
الكامل ۹۷/۲). 
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وعلى الرغم من اقازاب الحكيم الزمذى من نظرية الإنسان الكامل إلا 
أنه لم يقدم لنا صورة كاملة للنظرية على النحر الذى نحده عند اين عربى 
والحيلى. وذلك لأن معارف عصره ل تتضمن تلك الأدوات اللازمة ليناء نظرية 
كهذه» وكانت خحاولات الصوفية المعاصرين لهء لإدراك الكمال الصرفى»ء عبارة 
عن بجارب مَعِيشةٍ تخلو من عنصر النظر الذى كان غير موحود فى تلك الحقية؛ 
وكذلك » ل تكن اللغة الصوفية قد تأهلت -بعد- لصياغة النظرية . 

إلا أن كتابات الحكيم كانت بمثابة المرآة التى ظهرت من خلاها معارف 
تلك الحقبةء وكانت أيضاً (وثيقة معرفية) من عام ثقافى كرتته عدة عناصر 
تفاعلت فأغرت جالاً معرفياً ذا حصائص معيتة» انعكست فى كتابات الحكيم 
الرمذىء» بنفس القدر الذى انعكست به فى قضية الحلاج. 


وإذا كنا قد قدمنا صوراً أربع (فى شخصيات البسطامى والحلاج 
والكتانى والزمذى) كى نتعرُف على تصوف تلك الحقبة ونظريته للكمال. فإن 
ذلك لايعنى تيز تلك الشخصيات الأربعة عن معاصريهم ! فعندما تقارن الآثار 
التى تركها صوفية هذه الحقبةء أو تلك العبارات الذوقية التى حشدها لهم 
السلمى والكلاباذى رالقشيرى» نلاحظ أن نة تطابقاً وتناغماً بين كل تلك 
(الآثار) والعبارات على اعتلاف من تسبت إليهم» رکأنهم جمیعا : شريوا من 
متبع واحد بعينه .. ولم يكن ذلك المنبع فى تصورنا » غير ذلك الجال 
المعرفى للحقبة التى انتسبوا جميعا إليها . 

وفى حقبة تالية؛ ستكون الفلسفة (اليونانية والمشرقية) قد استقرت› 
وسيكره انشع قد اسبح منهباً مسقلا امس للشيعة فقههم الخاص) 
وسيكون علم الكلام قد استنفد أغراضه»ء واكتمل -على نحو ما يظهر فى 
المواقف للإججى - وتكون حركة ترجمة التراث السابق على الإسلام قد بلغت 
غايتها (ما يعطى مهلة حضم ذلك التراث) ويكون العام الإسلامى قد بلغ أوج 
تدده ناحية الشرق والغرب» وتغيرت أحواله السياسية والاقتصادية .. فتتفاعل 
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كل هذه العناصر - إلى جاتب عناصر أحرى لاتحصى -فتتنج لنا تلك البتية 
truce‏ الثقافية الحديدة التى تير الحقبة المعدة من القرن السادس وحتى 
القرن التاسع المجرى» عن غيرها من الأحقاب المعرفية السابقة واللاحقة. 

وإذا كان التصوف فى الحقية الثاية التى انتهينا منها منذ قليل أداة معرفة 
أو وسيلة معرفة تحمل طابع الذوق» فإن التصوف فى تلك الحقية لم يعد أداة أو 
وسيلة معرفة فحسب» بل هو أيضاً موضوع معرفة ذو طابع حاص. وهتاء 
أصبح من الضرورى وجود تلك التفرقة بين العلم و العمل بالعنى الصرفىء 
وذلك ما اتكأت عليه كل الآثار الصوفية فى تلك الحقية بدا من إحياء الغزال» 
وحتى مؤلفات صوقية القرن التاسع المجرى .. رمنهم -بالطيع- عبد الكريم 
الجيلى. 

وإلى هناء نكون قد وصلنا إلى الحقبة التى أنتجحت نظرية الإنسان الكاملء 
تلك النظرية الصوفية / الفلسفية .. إذ ) يعد التصوف خلوة فقط» بل هو أيضاً 
فكر ذو مذاق حاص وحكمةء ها طابع النضج والاكتمال . 

(جم الاکتمال 


كانت (نظرية الإنسان الكامل) هى إحدى غار تلك الحقبة المعرفية الممتدة 
من القرن السادس إلى التاسع المجرى» مثلما كانت (نظرية الرحدة) ثمرة أحرى 
-سوف تخصص الباب التالى للحديث عنها- إلى جانب الكثير من الأفكار 
والنظريات الصوفيةء التى سبحت فى ذلك البجال المعرفى .. 

ولن نخوض الآن فى نصوص رتفصيلات نظرية الإنسان الكامل قى تلك 
الحقبة. ذلك أن الفصلين الثانى و الثالث من هذا الباب» كانا استعراضاً لحرانب 
تلك النظرية عند كل من الحيلى واين عربى والسهروردى وان سبعينء وقد 
رأيتا أن جحوهر الفكرة التى دار هؤلاء الصوفية حوهاء كان وإحدافى كل 
الحالات؛ فالإنسان الكامل عند الجيلى وابن عربىء» والحكيم المتأله عند 
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السهروردى» واحقق أو الوراث عند ابن سبعين .. هى فى النهاية تسميات 
لموضوع واحد» هو أعلى درجات الكمال التى كن أن يبلغها الصوفى. 

وقد رأينا كيف اتفق كل من هؤلاء الأريعة على أن صاحب هذا المقام 
الصوفى الأحير هو قطب يدور عليه الوحودء وهو أيضاً واسطة بين الله 
والعالم» وهو مظهر الألوهيةء وحل نظر الله إلى العام .. كما اتفق هؤلاء 
الصوفية على كون تلك الدرجة من الكمال هية إية. 


وقد رینا بین السهروردی وابن عربی واين سبعين واحيلى» اتفاقاً على أن 
كل منهم كامل عصره رهى حالة شعورية جمعت بينهم» كما جمعتهم معالحة 
فكرة الكمال. هذا على الرغم من أن أحدهم وفد من فارس وفى جنباته مذهب 
فى الإشراق (السهروردى) والثانى حاء من الأندلس إلى الشام ليعبّر عن فكر 
التصوف فى عصره فيصبح شيخا أكبر (ابن عربى) والثالث جاء هو الآحر من 
مرسيه إلى مكة بجوى فى عقله الكثير من المعرفة الفلسفية وفى قلبه الكثير من 
الوحد (ابن سبعين) بينما الأخير رالجيلى) ساح فى أقطار العام الإسلامى 
يستنشق ألواء احمل بالتصوف الفلسفى الذى ترك عبقه بين تنايا مؤلفاته 


وشعره. 

ومن لللاحظ أن صرفية تلك الحقبة» قد عبروا عن معرفتها نثراً وشعراًء 
ولا كنا نرى أن نظرية الإنسان الكامل» بتسمياتها المختلفة › م تأت عند هؤلاء 
الصوفية الأربعة فحسب» وإنغا كانت نظرية تسبح فى الجال المعرفى لتلك الحقية 
كلها؛ فسوف نتحاول الآن إظهار نظرية الإنسان الكامل كما تجلت عند صوفية 
آحرين» مع الت زكيز على تصريرها الشعرى فى اللغة العربية» بادئين بشعر 
الصوفى الصرى عمر ين الفارضء الملقب بسلطان العاشقين' : 


)١(‏ بمكن القول بان ظاهرة الألقاب الصوفية كانت إحدى مات تصوف تلاك الفتزة » فهذا هو 
سلطان العاشقين. وهناك الشيخ الأكبرء والشيخ الإشراقى.. إڂ ؛ وکلھا كما نرى ألقاب عظام 
تليق يروح التصوف فى حقية الأكتمال . 
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من حلال قصيدة واحدة لابن الفارضء هى التائية الكبرى (نظم السلوك) 
بجكن لنا أن تقدم تصويراً لنظرية الإنسان الكاملء كما صاغها (شعرا) هذا 
الصوفى الصرى الشهير؛ فقد بداً اين الفارض أرل الأمر بالحديث عن الذات 
الإفية بالعنى الذى رجدناه عند صوفية عصره» فيقول : 

ووصْفأ كَمَال فيك اخسن صُورَةٍ 
وتغت جلال منك يعدب دُونة 
عذابى وتخو عند لى فى 
ور جَمَال عك كلمَلاحَةٍ ٠‏ 
۰ به َرَت فى العَالَمِينَ وتم“ 
وبعد أن ثبت ابن القارض للذات (رالكمال والجلال والحمال) يصور لنا 
عروجه إلى حيث الذات» فيمر بالقامات حتى يبلغ مرتبة الكمال ؛ يقول ابن 
الفارض : 


بُراجِمُبِی إبذاء صف بحضرتّى 

ميقا فى العين بالعيْن قرت 
فلا وَصلْف لى وَالوّصف رَس كذا 

الاسم وَس فن تكیى هكن أو انت 


.۷١ ء۷٤ اين الفارض : الديوان (دار صادر - بيروت) التائية الکیری أيات ۷۳ء‎ )١( 
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وآجر مَا بعد الإشارَة حَيْث 
ترقی ازتفاع وضع اول خطوتی ٥“‏ 
وهتاء فى تلك الدرجة» يقول أبن الفارض : 
وَمَنْ لم يرث عنى الكمَال افص 
٤‏ عَلّى عِقيّهِ ناص فى القوبَةٍ 
وهکذا اُصیحت له صفات الإنسان الکامل : 
قلا حي إلامَنّْ حَيّاتى حيَاتةُ 
وطوغع مُرادى كل نفس مُريدةٍ 
ولا قائل إلا بلفظى مُث 
[ ولا نساظر الا بناظر مُقلّسى 
ولا ناطق غيرى ولا ناظر ولا 
سَمِیعٌ سَوّائی ِن جميع ايق 
ميل يرى اين 'الفارض » وقد بلغ تلك للمرتيةء أنه علة الوجود بأسره: 
ولول لم بوج وجو وَلَمْ يكن 
شود ومنغد غه وة ايى 
وهو -مثل سائر معاصريه- بعل من النيى عنوانا تلك الرتبة: 
ولا عرو أن سدت الألى سبقوا وقد 
قسنت هن عة بأو روو“ 
وهكذا ترى أن ابن الفارض ل يشذ عن الإطار الذى أحاط بصوفية 
عصره» سواء من شعراء الصوفية أو فلاسفتهم. وقد ذکر ابن یاس فی يدائع 


۔۳۳١‎ ›۳۲٣٦٣ ١۲۱۲ ء۲۰١۸ التائیة الکبری : آییات‎ )١( 
.٥٤4١ ٠٤١ التائية الکیری : أبیات 0۴۳۹ء‎ (™ 
٣۲٣ التائية الکیری: بیت‎ )۳( 
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الزهور أن لابن الفارض معاصرين من الصوقية والشعراء» مثل الأيكى والرقارى 
رابحعیری وابن حلكان وابن الخيمى ونحم الدين ابن إسرائيل .. ولم ينكر 
أحدهم شيا من حاله ولا من نظمه » وكانوا معه فى غاية الأدب“. بل كان 
بين ابن الفارض ومعاصريه من الشعراء : مطارحات وسرقات" . 

ومن هنا نرى » أن ابن الفارض ل يبتدع أفكاره الشعرية ابتداعاًء ولكنه 
کان عبقرئ التصویر تلك الأفکارء التی کانت -کما ذکرنا من قبل- تسبح 
فى ذلك الجال المعرفى الذى اتتمى إليه . ومن هناء أيضاً » نفهم قول ابن 
الفارض لابن عربى أن كتاب الفتوحات شرح للتائية الكبرى ! ذلك أن كلا 
من الكتاب والقصيدة» هو شكل عبر الواقع الثقافى عن نفسه من خحلاله .. وم 
يصتع ابن الفارض أو ابن عربى هذا الواقع بقدر ما صتعهما . 

فإذا انتقلنا إلى صوفى آخرء عاش فى تفس الحقبة » فظر إليه ذرماً على أنه 
من الصوفية العمليين » أو أصحاب الطرق؛ هر برهان الدين الدسوقى . 
وجدناه يصور فى قصيدة شعريةء نفس الموضرعات رالأفكار التى ظهرت عند 
معاصريه»ء فهو يشير فى تائيته إلى تجلى الحبوب الذى خاطبه بكشف السرائر: 

قال آتذری هَن آنا فلت نت يا 


2 
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و r 9 e,‏ 
مُنای آنا إذ كنت انت حقيقّى 


(۱) د. محمد مصطفى حلمى : ابن الفارض والحب الإهى» ص ٠١‏ 

(۲) د. محمد مصطفى حلمى : ابن الفارض سلطان العاشقين (سلسلة أعلام العرب) ص ٦١‏ وما 

(۳) هو برهان الدين إبراهيم بن عبد العزيز الدسوقى» يتصل نسبه بعلى اين ايى طالب» ويعتير من 
كيار مؤسسى الطرق الصوفية فى مصر. ولد الدسوقى سنة ٠1٥۲‏ وتوفى 1۹٦‏ هحرية 
.. انظر مخصوصه (عامر ياسين التحار: هم الطرق الصوفية قى مصر فى القرن السابع احرىء 
رسالة ماجستير»كلية دار العلوم/ جامعة القاهرة ۱۹۷۷ ص ۲۲١‏ وما بعدها).. شرت الرسالة 
فى كتاب صدر -لاحقاً- عن دار العارف . 
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قال كداك الأمْر كني إذا 
وبعد أن عرف الدسوقى فى تلك الرتبة أنه نسخة الحق يقول فى قصيدته 
التائية: 
وإنى آنا القطْب الجارك فذرة 
وإ مَدارّ الكل من حول ذروتى 
وما صُورتى لِلذات إلا جو 
هى النفس والكون اسن جنتى 
أما وقد بلغ مرتبة الإنسان الكامل » فهو يصرح: 
وَلوْلاً زنادى فى الطبيعَةٍ قادح 
وبى فاضت الأَنبَاءُ مر کل م1 
مختلف الآراء والكل مى ١<‏ 
ويستمر الدسوقى» حتى نهاية قصيدته» فى الكلام عن نفسه بوصفه 
إنسانا كاملا فيصور إشراق الحقائق من حقيقته» ووجوده فى كل صورة من 
الصور الكونية» بل وفى كل حادثة وقعت للأنبياء الرسلين كنوح وإدريس 
رفى شكل قريب الشبه من تائية الدسوقى» يرك أحمد البدوى رولد بقاس 
ه وتوف بطنطا سنة ٠۷١‏ هجرية) قطعة شعرية تصور نفس الأفكار 
والعانى» وهى أيضا قصيدة تائية مطلعها : 


نص تائية الدسوقى كملحق لرسالة عامر ياسين النحارء ص .۲٠۸‏ 
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دَعیى أَقَذ ملك الغرَامُ اُعنتی 


وهكذا حلت نظرية الإنسان الكامل عند صوفية تلك الحقبةء سراء كانوا 
من ذوى النزعة الفلسفيةء أو الاتجاه العملى". رفى أحريات تلك الحقبة» حقبة 
النضج والاكتمالء يضع النيلى صياغته -الثرية والشعرية - لنظرية الإنسان 
الكامل. 


أا التصوف الإسلامى بعد تلك الحقية الزاحرة» فسوف يأحذ شكلاً 
آحر؛ ويعير تصوف ما بعد القرن التاسع اهجرى عن نفسه من خلال 
الشروح» وشروح الشروح .. ومن خلال الطرق الصوفية التى غلب على 
معظلمها الضعف والجهل؛ وكانت : نهاية رخحيصة» لقصة جحيدة" . 


.. أحمد البدوى : تائية البدوى (ملحق برسالة عامر ياسين التجار : أهم الطرق الصوفية‎ )١( 
.)۲ ص۱۷‎ 

(۲) شهدت تلك الحقبة عددا من مايخ الطرق ) يتكرر ظهررهم بنفس القدر بعد ذلك فقى 
القرن السادس كان أحمد الرفاعى (ترفى ٥۷۸‏ هجرية) والقناتى ٥۹۲(‏ هحرية) وأيى مدين 
التلمسانى (المتوقى ٠۹٤‏ هجرية) وعيد السلام بن مشيش وغيرهم الكثيرء أما فى القرن السابم 
فنجد آبا احجحاج الأقصرى (توفى 1٤۲‏ هجرية) وأحمد البدوى ٦۷١(‏ مجرية والشاذل 
٠٥(‏ هحرية) والرسی 1۸٦(‏ هحرية) واین عطاء (۹ ۷١‏ هجرية) والدسوقی 1۹٩(‏ هحرية) 
.. ومولاتا جلال الدين (المتوفى ۷۲هجرية). وقد ترك هؤلاء الرحال طرقا صرفيةء كانت 
حتى القرنين الثامن والتاسع » زاهرة قوية كمؤسسيها. 

(۲) هذا ما كت اعتقده قبل مسة عشر عاماء يوم درَّنث هنا الكتاب .. وأرانى » فى يومنا هنا 
أعيد النظر فى ذلك من زارية أحرىء» تعطى للطرق الصرفية أهميتها فى استمرار الروح 
الإسلامى عبر القرون» وترى فى الشروح » وشروح الشروح غلامة على التواصل الترالى .. 
وتلك قصة تفاصيلها تطول. 
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مدخل 


الوحدة واحدة من هم الأفكار الصوفية فى الحقبة الممقدة من القرن 
السادس حتى التاسعح المحرى؛ ذحب إلى القرل بها رحال يلتفتوا للمظاهر 
لفانية» بل تعلقوا بالراحد الباقى .. فكانوا من أهل البقاء فى الواحد الفرد 
أصمدك. 


والوحدة » رة كشفو ومان عميق .. والإعان لا يتفاوت e‏ بين 
اؤعن وآحر أو من وقت لآحر - زياد ونقصانا- وإغا تقل نماره حيفاً وتكثر 

ا ولمذا جمع القوٌ القول بتلك الوحدق ڪن آلف بين قلوبهم إا عميق» 
ر جمع بين بصائرهم كشف عماده التحقيق وقوامة الذوق. 

والوحدة مظهر إلى» حَارَ فيه الكَمّل من أهل الطريق ؛ فسكت عنه 
البعض» وعبّر عنه الآحرون . وما هو إلا حاطر باحو فى الأرلء ووارد بالإثبات 
فى الأحير. وفى الأول وفى الأخيرء» ما هر إلا إلمامٌ يسطع نوره فى جنبات 
بضرة العارقن : 

وقال اليلى بالوحدة » وأوغل بها ابن عربى» ولف فيها ابن الفارض 
اشعاراً ؛ كما أطلقها ابن سبعين قى كل المظاهر.. فانطلقت حملة الطاعين 


وزاد تشتيع المرجحفرن»ء وكان الحكم الخاطىء على معان رموز القوم .. التى هى 
-كما قال السرّاج- مخزونة تحت كلام لا يظقر به غير أهله. 

وفى هذا الياب » تعرض لقضية الرحدة عند الجيلى» وعند ابن عربى وابن 
الفارض وابن سبعين.. فى تحليل » ثم مرازنة بين هؤلاء الرحال فى قوم 
بالوحدة. 1 

ولكن لا كان قول الصرفية بالوحدةء جر إليهم سهم الطاعنين . فقد 
رأينا أن نبد بفصل نقدى» تتناول فيه قضية الاتحاد والحلول والوحدة؛ وهى 
تلك العانى التى جمع اين تيمية القائلين بها تحت اسم الاتحاديين .. فتحاول فى 
هذا الفصل» التوصل إلى تحديد دقيق لمعنى ألفاظ الاتحاد والحلول والوحدةء ثم 
نلقى الضوء على حقيقة تلك الموضوعات عند صوفية الإسلام الكبار. 

وفى الفصل الثانى› نقدم تحليلاً لفكرة الوحدة عند الجيلى؛ لنرى مدى 
اقتزاب الرجل من حقائق الإسلام» ومدى ابتعاده عنها. فإن استطعنا فك رموزه 
وفهم إشاراته» فقد برأنا ساحة رجحل من أهل الإسلام؛ وإن م نستطع» فن مسن 
اجتهد وأخحطاً فله أحر عند | لله. 

وفى الفصل الثالث» نحاول عرض كلام أئمة الصوفية الكبار » توطة 
لمقارنة ما ذهبوا إليه عندما قالوا بالوحدةء عا ذهب إليه الجيلى حين قال بها. 
وعلى ذلك فالصفحات التالية عحارلة للعثور على إجابات للأسعلة الآتية : 

ما الذى تعنيه كلمات : الاتحاد والحلول والوحدة ؟ وما الذى قصده 
الصرفية حين جرى على ألسنة يعضهم بعض من هذه الألفاظ ؟ وما الذى فهمه 
منها غير الصوفية ؟ هذا فى الفصل الأول .. وفى الفصل الثانى : ماهو مذهب 
الجيلى فى الوحدة ؟ وهل يصح عليه القرل بوحدة الوجود ؟ وماهى حقيقة 
تصوره للحق والخلق ؟ .. ثم تساعل : هل خلع المحيلى حقاً ثوب الإسلام 
وصار للزندقة .. أم ظل على حقيقة التوحيد ؟ 


۱A۲ 


ولنا فى الفصل الثالث تساؤلات» مثل : ما الذى جر البعض إلى تهمة ابن 
عربى وابن الفارض وابن سبعين بالقول بوحدة الخالق والمحلوق ؟ وهل تعنى 
لديهم الوحدةء ذلك الذى رموا به من الظن بأن وجحود الله» هو عين وجرد 
العام ؟ .. وسؤال أحير : ما الذى ممع بين الصوفية القائلين بالوحدة ؟ 


A۲۳ 


Converted by Tiff Combine 


الت الأول 


الحُلول ر الاتحَاد والوّخدة 


Converted by Tiff Combine 


ارتبطت تلك الكلمات : احلول والاحاد والرحلة فى الأذهان» عراقف 
بعض رجال التصوف الإسلامى. وجرت هذه الكلمات على الألستة التهمة 
للقوح» دون النظر إلى حمَيقة تلك الفردات ومعتاها الاصطلاحى. 

وعلى الصفحات التاليةء نحاول عرض هذه القضايا » واستعراض مواقف 
من أدينوا فيها .. فتعرض ولا للحلول وقضية الحلاج » على التحو التالى : 

الحلول 

الحلول فى اللغة يعنى : التزول . فيقال حل بالكان محل حلولا » إذا نزل 
فيه“ . ولكن المعتى الاصطلاحى للكلمة يختلف عن هذا العنى اللغوى» بل 
يحمل اصطلاح (الحلول) عدة دلالات : 

(أ) دلالة الصطلح 

استخدم مصطلح الحلرل «0نةسهءمآ فى الأصلء للإشارة إلى ما 
اعتقده البدائيون من وحود قوة إلمية » أو مجموعة قوى فائقة لاطبيعة 
Supernetural‏ فی الصرر الآدمية ٤‏ أو فی صورة احد اليوانات. ومن هنا 
توه البدائيون .مراسم العبادة إلى هذه الصور الإهيةء بل نظروا على آنها آلهة 
فعلية . وهذه القوى التى تحل -فى اعتقاد البدائيين- فى هذه الصورء قد 
تكون حيرة أوشريرة .. وعندما تنتقل تلك القوى فى الإنسان عند ولادته» يدل 


.۷١۲ ابن منظور : لسان العرب (دار لسان العرب - بيروت) الد الأرل»ء ص‎ )1( 
Encyclopedia of Religion and Ethics, New York 1914, Vol. VIL. p.183. (Y) 


\AY 


قل وزن الولود على انتقاغا إليه أو حلوها فيه“ 

وبهذا المعتى السايق تلف الحلرل م0ناد«٣وءط[‏ عن التناسخ 
Transmigration‏ من حيث ان الحلول يشير إلى تحسيد الألوهية فى الكائن 
الحى وانتقاما بعد الوت إلى كائن آحر؛ بيتما يعنى الحلول E‏ 
الألرهية فى الكائن لفترة ما" . 

ثم ظهرت عدة أغاط من عقيدة الحلول فى الديانات القديعة باهند 
والصين وفارر" . كما ظهرت تلك العقيدة فى الديانة المسيحية» حيث يعنى 
لديهم الحلول -الذى ماه الجرجانى بال حلول السُريانى- اتحاد شيعين بحيث 
تكرن الإشارة إلى أحدهما » إشارة إلى الآعر © 


وفى الإسلام» كانت لعقيدة التوحيد رفك رة التنزيه الإهى آثرهما فى 

رفض فكرة الحلول . فقد بدت هذه الفكرة للمسلمين» مناقضة لأب ط 

مسلمات الفطرةء واحتلف علماء السلمين -كما يقول التهانوى“ - فى 
تحديد معنى الحلول فنجد لديهم عدة أقوال فى ذلك منها : 

* الحلول .ععنى احتصاص شىء بشىء بحيث تتحد الإشارة إليهما تحقيقا 
كحلول الأعراض فى الأحسام والتار فى الجمرة. 


* الحلول: هو حصول شىء فى شىء بحيث تكون الإشارة إلى أحدهما 


(۱) د. محمد الحسينى : فى العقائد والأديان (اهيعة اللصرية العامة للتاليف والنشر ۱۹۷۱) ص٦٠.‏ 

Encyclopedia of Rel. & Eth. VILp.183. (¥) 

Encyclopedia of Rel & Eth. VI.p.183 : p.200. (¥) 

.۹۸ ص‎ )۱۹٦٩ الجرجانی : التعریفات (مکتية لبنان - بیروت‎ )٤( 

(ه) التهاتوى : كشاف اصطلاحات الفترنء تحقيق د. لطفى عيد البديع (اليشة المصرية العامة 
للکتاب ۹۷۷ ,) اجرء ستانی» ص .٠١١‏ 


۱A۸ 


عين الإشارة إلى الآحر تحقيقاً وتقديً“ . 

* الحلول ,ععتى الاحتصاص الناعت» أى التعلق ا غاص الذى يصير به 
أحد المتعلقين نعتاً للآحرء والآحر منعوتاً به» كالتعلق بين اليياض 
والمحسم الأبيض. 

وعرف المسلمون ثلائة أشكال من الخحلوليين أر القائلين بالحلول» .ععنى 

حلول الله فى الإتسان»ء وهذه الأشكال الثلاث هى : 

* قول التصارى بلول الله تعالى فى عيسى بن مريم وهى العقيدة الشى 
قالت الآيات القرآنية بكفر القائلين به" . 

٭ ادعاء الغلاة من الشيعة ¢ حلرل الح تعالى فى الأئمة“ 


ا مب إل ب اتاد رة اصرف مو لرل ا ي 
الصور وهم (الحلرلية) الذين أباحرا النظر إلى وجوه الرجال والنساء 
وادعوا بأن هذا مباحٌ رحلال؛ وقالوا بأن الله اصطفى أحساماً حل 
فيها .معانى الربوبيةء وأن الله عز وحل عش ويعشى . 


(۱) یری التهاتوی أن هذا التعریف حاص بالحلول السریانی - الذى ذكره الجرحانى - ولیس 
للطلتى الحلول . (الكشاف )٠٠٠٦/۲‏ 

(۲) سورة للائدة ء آية ۱۷› ۷۷ 

)٣(‏ كان ظهور هذا الاعتقاد عند الغلاةء فى عهد أمير للؤمنين على بن أبى طالب . وقد تل 
الإمامٌ على كرَّم الله وهه مَنْ صح عنده أنه يقول بألوهيته» فلم يرتدع الباقون» وانقسموا - 
كما فى التحفة الإثنى عشرية - إلى أريع وعشرين قرقةء منها السبئية والمقضلية والبريفية .. إل 


* الألوسى : خختصر التحفة الاثنى عشرية للدهلرى (مكتبة إيشيقء استانبول ٤٠١‏ ٠١ه)‏ ص ٠١‏ 
وما يعدها . 


* فلهرزن : الخوارح والشيعة ص fo‏ وما پعلھا۔ 
* التهانوی : کشاف اصطلاحات القتون ۰۱۰۸/۲ .٠١۹‏ 
)٤(‏ ابن الحرزی : تلبيس ابلس (إدارة الطباعة للتیریةء ۱۳۹۸ه) ص ۱۷١‏ . 


۸۹ 


ويقول (المعجم الفلسفى) إن الحلول عند الصوفيةء هو امتداد لفكرة 
الفتاء؛ وإن الحلاج كان منادياً به» بامعنى الذى اعتقده التصارى من قبل". 
وكان اتهام الحلاج بالحلول» قد أضحى من المسلمات الى يأحذ بها معظم 
مؤرخى التصوف الإسلامى ودارسيه. 

ولعلنا إذا اقتزينا من الحلاج بعض الشىء » نستوضح حقيقة ذلك الرحلء 
رحقيقة ما ذهب إليه ولقى حتفه بسبيه؛ وبذلك نتعرف على دلالة كلمة الحلول 
عند واحد من صوفية الإسلام. 


الحلاج 


وردت کلمة الحلول قى بضعة أبیات شعريةء کان الحلاج قد تفوہ بها فی 
حال الرله الغالب المستولى على شعوره ؛ فقال : 


2 
D0 


نحن رُوحان حَلَلْسَا بدت 


فتأحذ هذه الكلمة بيده إلى حيث النطع والسيف. ثم يقول الحلاج وقد غلب 
عليه الوجد » فلم يراع أدب الخطاب» متوحهاً بالقول إلى بوبه : 


= وقول اين اللحوزى: إن القرل بهذا جهل من ثلاثة أوحه أوها من حيث الاسم فان 
العشتى عند أهل اللغة لايكون إلا لما تكح . والانى إن صفات الله عز وحل منقولة » فهو بُ 
ولا يقال يَعْثِقّ » وبحب ولا يقال يَش . والالث من أين أنى (القائل بالعشق) بأن الله تعالى 
يحبه» فهذه دعوى بلا دليل» لقول النبى 4# : من قال إنى فى الحنة فهو فى التار . 

.۷١ العحم الفلسفى » تصدير د. إبراهيم مدكرر (جحمع اللغة العربية 1۹۷۹) ص‎ )١( 

(۲) الحلاج : الطراسين » نشرة ما سینون (باریس ۱۹۱۲) ص .٠١٤١‏ 


وتخُل الصير جوف فُڑادى 

“٠نادتألا ل الأزواح فى‎ E 
وعلى ذلك » شهد معاصرو الحلاج -من الفقهاء - عليه بالكفر. ولم‎ 
يستطع من یعتقدون فی ولایته» أن يأحذرا ییده وهو فی غمرة سکره‎ 
واندفاعه"“؛ فقتل الحلاج وأحرق على رؤوس الأشهاد. ولكن » ما هى الدلالة‎ 
التى قصدها الحلاج عندما قال كلمة الحلول ؟ .. ذلك ما لم يعرفه الحلاج‎ 
نقسه! فقد قال الرحل فى إحدى عباراته : من ظ نأن الألوهية تز ج باليشربة؛‎ 

ققد کتمر ° . 


وللحلاج عدي من العبارات التى تؤكد على معنى الترحيد . فهو يقول: 
إن معرفة اله هی توحیده» وترحیده تمییزه عن حلقه » وکل ما تصور فی 
الأرهام » فهو نحلافه » كيف يحل به ما منه بد .. إلى آخر هذه الأقرال التى 
لاتخرج بالحلاج فى حال صحوه» عن تطاق الشريعة . 


وطبقاً لعبارة الغزالى من بعدء م يکن الحلاج صاحب آقوال بل کان 
صاحب مجاهدات وأحوال فیحکی عنه النهرحوری انه کان مجلس با حرم فلا 


(۱) حبار الحلاج» نشرة ما سینون وکراوس (باریس )۱۹۳١‏ ص .۱١٤‏ 

(۲) يقول الحلاج » فى حال الصحو ؛ لابن فاتك: إن من يشهد عليه بالكفر - لقالاته فى حال 
الحو - حب إليه وإلى الله من يقرون له بالرلاية : لأن الذين يشهدرن لى بالرلاية» ملغرعين 
يعسن الظن بى؟ والذين يشهدرن على بالكفر متعصيرن لدينهم» وم نتعصب للينه» أحب إل 
الله ع نأحسن الغلن بأاحد 1 (أحبار الحلاج) ص o Nf‏ 

(۳) ايار الحلاج » ص .٤١‏ 

)£( آحيار الحلاج > ص ۳۱. 

)٥(‏ هو أبو يعقوب إسحاق بن محمد النهرحورى» من علماء الصرفية وكبار مشانخهي أقام با حرم 
سنين كثيرة جاورأ ومات به سنة ثلاث وثلاائة (السلمى : طبقات الصوفية» ص .)٠١‏ 


۱۹۱ 


يبرح بجلسه إلا للطهارة والطواف» غير حازز من شس ولا من مطر“ .. هذا 
إلى جانب الكثير من الررايات الواردة فى زهد الحلاج وقنوته وذهابه إلى الثغور 
مرابطاً. ولكن ذلك كله )نع من اتهامه بالحلول » وبالباطنية۔ 


رم يدفع الحلاج عن نفسه - وفقاً للنصوص التى بين أيدينا - تهمة 
الحلول" » رإن كان يقر بكوته واحداً من أهل الباطن؛ باطن الحق ! فعندما 
ساورت أبى إسحاق الحلواتى» الشكوك فى باطنية الحلاج -وكان هذا الرحل 
من أقرب الناس إليه» إذ ظل يخدمه طيلة عشر سنين -قال الحلوانى للحلاج 
مختراً : ياشيخ» أريد أن أعلم شيعاً من مذهب الباطن ؛ قال الحلاج : 


باطن الباطل » أم باطن احق ؟ .. أما باطن الحق» فظطاهره الشريعةء ومن 
عمق فى ظاهر الشريعة؛ ينكشف له باطنهاء وباطنها العرفة بالله. أما باطن 
الباطل» فباطنه أقيح من ظاهره» وظاهره أشنع من باطنه؛ فلا تشتغل به" . 


ذلك فيما يتعلق (بالباطن) فى اعتقاد الحلاج .. أما قوله بالحلولء قإن لنا 
فيه بعض الاعتبارات» امحمولة على الوحوه الحسنة : 

* عاش الحلاج فى حقبة لم تعرف أهمية وحطورة الاصطلاح» فجرت 
على لسان الرحل بعض الكلمات -مثل الامتزاج والحلول واللاهرت 
والناسوت- دون أن يفطن إلى حساسية تلك الألفاظ عند العامة 
رالفقهاء. وكيف له أن يفطن لذلك, وقد کان مستغرقا فی معایشاته 
لأحوال التلوين» معتقداً فى إمكانية التعبير؛؟ فى حين اتتسب لحقبة م 
تملك أدرات التعبير .. هذا بالوجه الأول. 


.٤١ اعبار الحلاج » ص‎ )١( 

(۲) فى الغالب الأع» لانحد الصوفى مدافعاً عن نفسه ضد ما يرمى به من اتهامات» فهو یری ان 
دفع الاتهام متافو لأصول الفتوة واللامة .. ورعا كان دفاع الصوفى عن نتفسهء مشعراً بقيمة ' 
التفس عتده» وعاملا على ازدياد حدتها لديه ! 

(۲۳) آخحبار الحلاج » ص .٠۹‏ 


4۹۲ 


ويالرجه الفالى لاحطلا آن كلمة لرل إا وزدت فى شعن الاج 
ولم ترد إطلاقا فى عبارته الواعية. بعبارة أحرى: قال الحلاج بالحلول 
فى حال الحو رفى ثرب الشعر » وم يقل بذلك فى حال الصحو قى 
نثره وحواراته مع معاصريه .. وللشعر معيار للحكم عليه» تيل كفة 
ميزانه إلى العاطفةء أكثر ما تميل الأحرى إلى العقل؛ رإذا حكم عنطقى 
العقل على إتتاج الشعراء قديعاً وحديثاًء لكان معظمهم قد لاقوا ما القيه 
* وبالوجه اثالث الأحير؛ فما ترى للحلاج مقاما غير مقام الحيرة فهو 
یثبت ٹم عحو ما ثبت .. ويدعی» ثم يرحع عن دعراه بقرله: حسّب 
الواحد إفراد الواحد" . 


وبا لمحملة ؛ فقد عثر الحلاج .. ولو كان قى أهل زمانه واحدٌ من أهل 
التمکین » لکان أحذ بیده . رلکن الحلاج م جد من خرجه من بحر الحيرةء 
مصاح أغيثونى و م يعرف غير الله فتعجّل الفرح به .. وغلب الفرح على قلب 
الوله فصر خ : اعلمرا أن الله قد أباح لكم دمى فاقتلرنى .. وعندما أفاق سن 
السك كان السيف يحز عنقه . فكان آخحر ما قال هذا الشهيد : 


)١(‏ صلى الحلاج ركعتين يوم صلب» و“معه إبراهيم بن فاتك يقرا فى الأرلى «لالفاتحة ثم قوله 
«ۆولتيلونكم بشىءِ يِن ارف وابو غ وقرأ فى الثانية فاتحة الكناب وقرله تعالى كل تقس 
ذَائعَة الوت ثم قال بعد صلاته مناحيا ربه : 

اللهم إنك التجحلى م نكل حهةء التحلى م نكل جهة .. وکما أن ناسوتیتى مستهلكة فى 
لاهرتيتك غور مازجة إياهاء فلاهوتيتك مستولية على ناسوتيتى غير اة هما .. وهولاء عبادك 
قد احتمعوا لقعلى» تعصبًاً لدينك وشربا إليك فاغفر هم فإنك ل وكشفت لهم ما كشفت لل» 
لا فعلوا » ولو سترت عنهم لا ابليت ما اجليت؛ فلك ا حمد فيما تقعلء ولك ا لحد فيما 
ر 
(۲) انظلر عبارة الشيخ عبد القادر الجيلاتى :عر ا حلاج وم یکن له س باح ییده» ولو آدرکٹ 
زماته لحت بیله (اانرانساری: روضات الحنات » طهران /١‏ ۸۷)۔ 


۱4۳ 


ينجل بها اين لأَيوينر بها والذينَ اترا مُشفقرن منها وَعْلّمُون 
انها محئ 


الحلول عند الجيلى 

الحلول عند عبد الكريم الميلى هو أمرٌ مرفوض تماماً؛ فهو ينفى تلك 
العقيدة فى أكثر من موضع فى كتاباته» ويقول فى التادرات: 
ره رى عن حول بقشسه 

وَحَاشاة مَا بالاتَحَاد تجَامُع 

هذا على سبيل الإجمال » أما فى التفصيلات؛ فقد مر علينا فى الياب 
السابق» كيف أكد الحيلى نفى الحلرل عن مرتبة الإنسان الكامل»ء حين قال 
بانتفاء العبد تماما فى تلك المرتبةء رإن تجلى الله إنغا يكرن على اللطيفة الإلمية 
التى يقيمها | لله حل العبد الفانى» فيكون الله تعالى هنا قد تجلى على ذاته. 
ولاينسب الحيلى فى هذا المشهد أى وجرد للعبدء حتى يعتقد أن الله تعالى قد 
حَلٌ فيه» بل يؤكد على أن امشار إليه بالعبد هناء هو على سبيل انجاز أما على 
الحقيقة فليس هناك غير الحق المتجلى لذاته فى اللطيفة الإلمية المعارة من الله 
تعالى» عوضاً عن العبد الفانى. 

ریقول الحیلی فی کتابه (الإنسان الکامل) إنه إِذا ما ذكر شىء عن وجرد 
الله تعالى فى الإنسان» فإنه لايعنى بذلك اى معنى من معانى الحلولء بل يقصد 
ما جاء فى الحديث القدسى من أن الله يكرن فى عين العبد المتقرب بصراً يرى 
به ؛ وهو معنى قريب من قرل النبى #& : اتقرا فراسة الؤمن فإنه يرى 
ور اله . 


(۱) سورة الشورى آية ۱۸. 
(۲) التادرات» بیت .۴٠١‏ 
(۳) الإتسان الکامل .٤۹/۲‏ 
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وعلى ذلك فإن القول برؤية العبد بنور الله لايعنى كون الحق تعالى قد 
ظهر فى عين العيد. قلات جلي لل ارق اى احتماله. وکیف يکون 
ذلك الاحتمال» وقد اندك ابمبل حین بجی الله تعالى له وح موسى - الذى 
هو من أولى العزم من الرسل- صعقا" .. 


ولم يكن الجيلى » وهر فى تلك الحقبة العرفية الشى عرفت خحطورة 
الاصطلاح» ليقع فى القول بالحلول كما وقع الحلاج. وسن هناء فقد أكد 
الجيلى وغيره من كبار الصوفية من أمثال اين عربى رابن الفارض والسهروردى 
رغيرهم نفى الحلول تماما عن تلك الدرحات الروحية العالية» التى عبرت 
فى هذه الحقبة التى انتسبرا إليهاء يعد أمراً لا مسَرعٌ» له ويدل على الكقر 
الصريح؛ هذا لأن التصوف آنذاك » كان قد عرف كيفية التعبور السليم عن 
نظرياته» دون الوقوع فى متاهة الألفاظ التى وقع فيها الحلاج . 

وحكذا نحد الصوفية اللسلمين قد رفضرا القول بالحلول. وقد مر عليناء 
کیف صرح السھروردی آن توم الحلرل نقص كما نحد الجيلى يناقش 
E‏ تستند ALS ERLE‏ 
TT‏ 
عليه السلام وأمه إمين من دون الله كما تقول الآيات القرآنية الكرعة" . 


ویری الحیلی أن اطا فى قول النصاری ملرل الله فى عيسىء» واتخاذه 


TE‏ فی عیسی عليه 
.. فكان ذلك ضلالاً من حيث قولحم بالتجسيم المطلق والتشبيه 


() الأيات ٠٠١ :١ ٤4١‏ من سورة الأعراف . 
(۲) السهروردى : حكمة الإشراق » ص ٠١١‏ 
(۳) سورة المائدة » آية ١١١‏ 


۹° 


القید. هذا على حین یری الميلى أن الله تعالى لايصح تقيده بجهةء بل جب 
إطلاقه -كما شهد هو بعين الحقيقة - فى كل المظاهرء محكم الآية «إفأينمَا 
وراک رخ ف 


الاتحاد 


الاتحادء فى معناه الشائع ؛ هو امتزاج شيئين أو أكش » فى كل متصل 
الأجزاء“. والاتحاد فى الحنس يسمى مجانسة وفى الكيف مشابهة وقى الكم 
مساواة وفى الأطراف مطابقة رفى الإضافة مناسبة وفى جميع المعانى موازاة. 


وفی المفهرم الصرفى؛ الاتحاد هو الشعرر بفناء الصوفى فى ال واتحاده 
به فى لحظلات الفتاء هذه .. وقد عرف الاتحاد بهذا المعنى فى العقائد اندية مند 
وقت مبكر» وفى أنشودة من الرج فيدا“» ند الترنيمة التالية : 


متی ساکون مع فارونا" مسحلا . 
أية موهية عندى سيتمتع بها بغير سخحط . 
متی › بقلب سعید » أحظی برجت" ۶ 


.۷١ /١ الحيلى : الإنسان الكامل‎ )١( 

(۲) سورة البقرة » آية ٠٠١‏ 

(۴) المعجم الفلسفى (جمع اللغة العربية) ص .١‏ 

.٠٠/١ )۱۹۷۱۷ المعحم الفلسفی (د. جمیل صلیبا - دار الکتاب اللبتانی › بیروت‎ )٤( 

(ه) الرج فيدا » أو القيدا اللكية ؛ هى إحدى الكتب الأربعة الى تتضمن النصوص الفيدية. (ريج 
فيدا/ جور فيدا / اثروا فيدا ) والتى ثل عقائد المندوكية . والرج فيدا تتضمن ٠١۲۸‏ نشيدا 
دینياء کتب بالسنسكريتية ويرحع تارخها إلى سنة ٠١‏ ١٠ق.م.‏ 

(1) فارونا هو إله السماء وحامى النظم الأحلاقية عند الهندوس. 

(۷) د. محمد الحيتى : فى العقائد والأديان رالفيعة للصرية العامة الصرية والنشر )۱۹۷١‏ ص۹۲. 
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وتسعى هذه الذاهب اطندية» للوصرل بالإنسان إلى الروح الكاملةء الى 
تتحد فيها المادة والروح. والمندرس يعنون بتلك الحالة الدخول فى النفس 
العظيمة رهى حالة النرفانا هروم المد ركيةء رهى حالة اانا 
وط N‏ عند اليرذية » وكلاه ما يعنى الرصرل إل حالة الفناء التاع وانطفاء 
ميب الرغبة" .. رتعتقد هذه اذاهب بأن لله طبيعة ثلايةء يرمز إليها فى 
كتب المند المقدسة ببراهما الالىق" وفشنو الحافظ"» وشيفا (اللك/ الحتّىم۵ 
وتتجلى تلك الطييعة الإلية الثلاثية بغير انقطاع » فى سائر أجزاء الخليقة. 
ولذلك » فالمندى الورع : يعد الله فى تثليث جموعة البًر ° . 

وهكذا ترتيط فكرة الاتحاد فى المذاهب المندية القدعةء بتصورات خاصة 
عن الكون وطبيعة الإله والاعتقاد بالتناسخ. فإذا انتقلنا إل دلالة كلمة (الاتحام 
فى التصوف الإسلامى» وجدناه يعنى عند الصوفية : شهود الوجود احق 
الراحد الطلق الذى الكل مرجرد به» فيتحد الكل به فى هذا اللشهد» من حيث 
کوت کل شیء موحودا به معدوماً بنقسه » لا من حیٹ أن له وجرا ام 
اعد ب ٤‏ 

وعلى ذلك » فإذا كان اعتقاد الحلول يعنى إمكانية تجحسيد الله فى 
الصورة الآدمية. فإن الاتحاد بهذا المعنى السابقء مل وأعم من الحلول؛ إذ يعنى 
الاتحاد تقريرَ حقيقة وجرد الله فى كل المظاهرء ومن بينها الإنسان. 


(1) برمهنسا يوجانندا : فلسفة اند فى سيرة يوجى (مكتبة الأنجلو الصرية )٠۹٠١‏ ص .١١١‏ 
(۲) براهما » هو كبير الآلةء والقرة الخالقة فى الطبيعة. 

! فشتوء هو إله الحب الذى يتحسّد أحياناً فى صورة كريشنا أحد تلامذته‎ )٣( 

)٤(‏ شيفاء هو إله القسوة والتدمير » وتكرن مهمته فى ميادين القتال والمنازعات الفتاكة. 

.ه٠۱۸ برمهنسا يوحانتدا : فلسفة اهنده ص‎ )٥( 

() الحرحاتى : التعريفات » ص 1. 
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ركان تقى الدين بن تيمية (ولد سنة 11١‏ وتوفى ۷۲۸ هجرية) قد 
انتقد فى جموعة الرسائل والمسائل اعتقاد الصرفية القائلين بالاتحادء اتتقادا 
شديدأ على اعتبار أن تلك العقيدة لديهم - كما فهمها هو - تؤدى إلى القول 
بأن الله هر المرثى بالعين فى الحقائق الكونية » وذلك يعنى -بالتالى- كون 
العلوقات جيعاً حزء من اله فيكون الله بذلك متغيراً تغير هذه الخلوقات . 
إ2 ۔ 

رأياً ما كانت الدرافع وراء نقد ابن تيمية لرجال التصوف الإسلامى" . 
فإننا هنا سوف نقازب قليلا من رجال النصوف الإسلامى» لترى -كما فعلنا 


(1) مع اين تيمية فى هحومه على مذهب الاتحاديةء بين الحلاج وابن عربى والقوتوى وابن 
الفارض رابن سيعين وعفيف الدين التلمسانى » معتيراً أولمك جميعاً من الاتحادية . ومن هنا 
كان الدكتور. عمد مصطفى حلمى» عقا فيما قرره من آن تسمية اين تيمية لكل هؤلاء الرحال 
بالاتحادية كان : مرا غير مرف (ابن الفارض وا لحب الإهى» ص ۲۹) فقد كانت كلمة الاتحاد 
عند ابن تيمية ٠‏ لقظة مرنة تتس ع لكل مذهب يمت إل الرحلة من قريب أو بعيد. 

(۲) كان ابن تيمية يقول الحق الذى أدى إليه احتهاده هوء وقد اجتهد الرحل ولقى الكنير مسن 
الاضطهاد قى سييل إعلاء كلمة الحق؛ والحق» كان ابن تيمية يسعى لتوحيد الكلمة والاعتقاد. 
وفى ذلك كل الصواب» ولعل الرجحل كان يخشى افتتان العامة بكلام الخاصة من أهل التصوف» 
فى العصر المتدهور الذى عاش فيه. 

وعموماء لقد عرف ابن تيمية -فى أغلب كتاباته- بعدائه للصوفيةء ولكنه فى رسالة صغيرة 
بعنوان الصوقية والفقراء يتكلم بلغة هادئة لانعهدها قى مؤلفاته الأحرىء» متتيعا معنى التصوف 
والصوقي فى اشتقاقاته الختلفةء ثم يرجع بعض مظاهر الحياة الصوفية فى الإسلام إلى حال 
الخوف الذى اشتهر به البصريون» قائلاً : فإن الذى يذكرونه » من تحوف عتبه الغلام وعطاء 
السلمى وأثاماء ار عظيم ولا ريب أن حاف ماكمل وأفضل من ل يكن عنله من حشية اله 
ما قابله مأ و تفضل عليهم (الصوقية والفقراء» ص ۱۹) ويستمر شيخ الإسلام فى عرض أحرال 
رحال البصرة والكوفة » الذين رأى فيهم وجها من وجوه الاجتهاد . 

ثم ينتهى اين تيمية من رسالته بالكلام عن الصديقين ودرحاتهم - وهم التين يسميهم 
بصوفية الحقائتق - ليدكر بعد ذلك رأيه فى الولاية والأولياء. 


۱۹۸ 


من قبل- حقيقة ما تسب إليهم من عقيدة الاتحادء وكيف يكن أن يعحقد 
الصوفى المسلم» بعقيدة حارجة عن نطاق الإسلام .. كالقرل بالاتحاد. 


ولاید فی هذا 0 من إشارة الي إلى أن فكرة افروج على الإسلام 
لاینیغی ان تظل هاحساً مؤرقاء ومطاباً فيا يسعى لإلباته يعض الدارسين 
للتصرف اوه کرای رات فی و ابی جو ف ی 
فوحدناهم لايعرفون الأبجدية الصوفية ومع ذلك» فهم يزعمون قراءة التصرفء 
ولايتورعون عن الحكم على رجاله الكبار. 


على آية حال» فقد نسب بعضهم القرل بالاتحادء إلى الكشير من صوفية 
السلمين؛ ابتداءٌُ من ابی يزيد البسطامى»› الترفى ١‏ هجرية .. إلا نتا نری 
أن للاتحاد عند الصوفية معنى خاصا غير ذلك الذى فهمه معارضر التصرف. 


- .. ولاتدری إلى ای مدی کان بعكن أن يصل اين تيمية لو أنه توسّم فى الكلام على هتا 
النمط من الفهم المتأنى» وإلى أين كان بمكن أن يستقر به امقام ! ولكن أحد السادة الأساتذة » 
وهو الذى قدم رسالة اين تيمية » يكتب على الصفحة الأولى من تقديمه للرسالت خط ثخين 
مفحع : لا . ياشيخ الإسلام ثم يورد قرله تعالى إسَبْحان ربك رب عرو عما يصيفرة4 ! 
وآیاً ما کاتت الدوافع وراء ما كتبه الأستاذ الدكتور/ محمد جميل غازى» فى هذا اللقديم 
لرسالة ابن تيمية : الصوفية والفقراء (نشرت الرسالة مكتبة المدنى بجدةء يالملكة العريبة 
السعودية) فإننا نعتقد آنه ما کان ينبغى له - مراعاةٌ O‏ 
تقليمه بقولته: 
وبعد .. فإ الصرفية هى الرباء القعال» والداء العسّال اللى ميت به هله الأمةء 
فرقت الجماعة ورؤجت البدعةء وحاربت التوحيد» وهاجت السنة» واشاعت الفوضى 
واجهل باسم العبادة والذكر والعها. والطريق .. وم يعد الطريق راحلا ب لأصبح طرائق 
قدا على را کل طریق شيخ يدعو إلیه» ومریدوت يبعونه» بل بوهرنه. 
تقول : هنا الكلام » ومثله ء هو من السخافة والسططحية .. ميث لامجب الرد عليه أو 
الوقوف عنده . 
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رعبر السطور التالية > سوف نقزب من البسطامى يوصفه من أرائل الصوفية 
التهمين بالقرل بالاتحاد. 


أيو يزيد اليسطامى 


اشتهر أبو يزيد البسطامى ببعض الأقرال الى ماها التأعرون . 
بالشطحات'؛ مثل قوله : سبحانی وما اثر عنه» من مثل : 


أرل ما صرت إلى رحدانيته » فصرت طيرا» حسمه من الأحدية» 
رجناحاه من الليعومية» فل مأز ل أطير فى هراء الكيفية عشر سنون » حتى صرت 
إلى هواء شل ذلك مائة الف مرة | فل مأزل أطير إل أن صرت فى ميدان 
الأزليةء فرايت فيها شجرة الأحدية - ثم وصف أرضها رأصلها وفروعها 
رأعضاعها رغارها - ثم قال: فنظرت » فعلمت أن هذا کله حدعة . 


تلك العبارات وأمثاهاء عدت من قبل التأحرين نوعاً من الشطح الذى 
نظر إلى الوجد على انه آهم عناصره".. أا معاصرو البسطامى › فققد سکتوا 


)١(‏ الشطح كما يعرفه ابحرحانى هو : عبارة عن كلمة عليها رائحة رعونة ودعوى» تصدر من 
آهل المعرفة باضطرار واضطراب (التعريفات ص )١١۲‏ ويقول السراج: إن الشطح مأحوذ من 
الحركة -يقال شطح يشطح : إذا تحرك - لأنه حركة آسرار الراحدين» إذا قوى وخدهم» 
فعبروا عن وحدهم بعبارة يستفرب سامعها (اللمع قى التصوف ص .)٤١١‏ 

(۲) السراج الطوسى : اللمع فى التصوف (تقيق د. عيد الحليم حمود) ص .٤14‏ 

(۲) د. عبد الرحمن بدوى : شطحات الصرفية ص ٠١‏ . 

أما بقية العناصر التى تبرز ظاهرة الشطح بعد شدة الوحد؛ فهى -كما يذهب د. بدوى- 
أن تكون التحربة بربة اتحادء أن يكون الصوفى فى حال سكر » أن يسمع هاتفاً يدعوه إلى 
الاتحاد فيستبدل دوره بدرره » أن يتم ذلك كله والصوفى فى حال من عدم الشعور. 

وفی هذا کلهء نظ .. راحع دراستنا : شطحات الصوقية وتحولات الخطاب الصوفى 
(ا موقر السنوى التاسع للجمعية الفلسقية الصرية »> حامعة القاهرة ۱۹۹۷) 


O 


عن تلك الكلمات و ل يخوضرا فيها؛ إذ عذّرا البسطامى تاطقاً ععان صحيحة 
فی باطنهاء رعتاء فی ظاهرهاء كما قال السراج وار حاتی من بعد . 

وترى من جانبتا » أن ما يتطيق على الحلأج من غاولة التعبير عن امعنى 
الصوفى» فى حقبة م تعرف أدرات التعبير. يتنسحب أيضاً على البسطامى» 
الذى تبدو خحاولاته التعبيريةء كمحاولات طفل يمد يده كى عسك القمر. ومن 
هتا قال الشيلى (المترفى ٠١١‏ هجرية) إن البسطامى لر أدرك زماتهم لأسلم 
على يد بعض صبياننا .. رغم أن الشبلى قريب عهد من زمن البسطامى» 
ويعانى من القضية ذاتهاء التى عانى منها .. ركلاهما حاول التعبير بلغة معتادة 
يتكلمها العامة» عن أحرال فرق العادة يعانيها الخاصة من أهل ا لله. 

والأمر الذى يلفت النظر فى عبارة اليسطامى التى ذكرناهاء هو أنه 
يتكلم فى غمرة سكره» كما لو كان قد أدرك الأحدية . غير ملتفت إلى أن 
الأحدية لاقَدَّ لمحلوق فيهاء رأن أهل الطريق منعرا الادعاء بتجلى الأحدية التى 
لاظهور فيها لمحلزق . ما يعنى أن الرحل كان غائباً حين تفرّه بتلك 
الكلمات .. والغائب » لا يحكم عليه ما يحكم به فى حال الحضور. 

وكان اليسطامى إذا غلبه الرَجْدٌ أنطقه بالدعارى العريضة. أما إذا نظْرَ فى 
حقيقة ما ادعاه» عرف أن ذلك كله كان خدعة كما يقرل هو بنفسه فى نهاية 
الفقرةء أو الشطحة » التى أوردناها له. وهذا يعنى أن موضوع الاتحاد الذى 
تشعرنا به كلمات البسطامى» هو موضع يقع فى قلب الشعور وليس عن بصيرة 
وتحقق العارف. كما أن هذا (الشعور المؤقت) الذى كان يوهم الصوفى آنذاك 
أنه اتحد» هو شعورٌ حاص بتجرية بين الصوفى والذات الإلمية. وبذلك يختلف 


. سوق تعود لتلك التقعاة عند الكلام عن هراتب الوجود عتد الحيلىء فى الفصل التالى‎ )١( 

(۲) تعتقد أن إطلاق كلمة الشطح على عيارات البسطامى» لايعد وصفا دقيقاً. وإفا هى عاولة 
من حاولات متأحرى الصرفية لتلمس الأعذار لأسلاقهم فى تلك الحقبة. وإلا » فقد عبرت تلك 
الكلمات المضطربةء عن طبيعة التحربة الصوفية فى طورها الأول: طور التلوين . 


۲۰١ 


هذا الشعور الصرقى عن عقيدة الاتحاد التى ترى أن الأشياء تمحد با لله حقيقة 
كما رأينا لذلك مغلا فى العقيدة الفيدية التى عرضنا ها 


رهكذاء فإن الاتحاد الذى يشعر به الصرفى»ء هو -ظإة شهود يرى فيها 
الرحود الإلمى الواحد المطلقء الذى الكل مرحود به.. أو هو التلفظ بالقولء 
کما یقول المحرحانی : من غير روية وکر" . 

وبعد البسطامى» اتهم كث من الصوفية بالقول بدعوى الاتحاد - الذى 
أكد كبار الصوفية أنه حال ويمتنع- ورعا جر إليهم هذا الاتهام» ما عجزوا 
فيه عن التعبير عن معنى المحديث القدسى: كنت معه .. إل فكانوا حلا للرمى 
بالرندقة » على الرغم مما كشر من الروايات عن تقواهم وزهدهم وسلامة 
إسلامهم. 

الاتحاد عند الجيلى . 


رأينا فى قصيدة النادرات كيف أن الحيلى نره الله تعالى عن افيد 
بالاتعادء كما رأيناه ينره تعالى » فى تفس البيت » عن توكّم الحلول" . وكما 
ذکرنا من قبل» فامیلی لایفتاً فی مولُفاته یذگرنا بان الحلول والاتحاد مرفوضان 
لديه تماماء فإن اعتقد الناظر إلى مولفاته بأنه يقول بذلك» فليْعلم هذا الناظر أن 
ذلك کان من حیث مفهومه» لا من حیث ما أراده الجیلی .. ولکننا فى 
قصيدته النادرات العينية » بر علينا قوله : 


.1 الجرحانى : التعريفات » ص‎ )١( 
.٠۲٤ القاشاتى : اصطلاحات الصوفيةء ص‎ )۲( 
: قوله‎ )۳( 
تزه ری عن لول بقشیه وحَاشاة ما بالإَحَاد تَجَامُع‎ 
ّ 1 ./ الإتسان الكامل‎ 0 


رخن فی بحاو الح اد ترقا 
ګګ عن ازج بالأَخيار إذ أت سج٠‏ 
وحاء البیت » ضمن عدة أبیات (من ۱۸۰ إلى )۲۸١‏ يتوجه فيها الجيلى 
بالخطاب إلى الريدء مييتاً له علامات الطريق ابتداءٌ من إطلاق الحق فى كل 
الرائى إلى أن تفجاً هذا امريد : الشموس الطوالع. ما هذا البيت » فقد جاء 
فى متتصف الطرنقء كراحدة من تلك العلامات التى يمر عليها ذلك العارج نر 
النورء فيرى فى مشهد من المشاهد التوراتيةء أن الحسن الإلحى المبحدّى فى 
الاغلاهر المرثية » هو صورة للجمال الإلهى التجلى فى تلك المظطاهر؛ رمن هناء 
فعيّن امحقق إنغا تقع على الصانع وليس على الصنعة. 


ويقول الحيلى إن الالتباس الذى وقع فيه إيليس - ومنه اشتق اس" - 
حين رفض السجود لآدم » كان سبيه أنه تظر بعقله إلى الصنعة الى هى آدم» 
ولم ينظر إلى الصانع وهو الحق تعالى. ولو کان إبلیس قد شاهد الصانع فى 
الصنعة لكان سَجَدَ» كما سجدت اللائكة تنفيذا للأمر الإلمی» أا هو ؛ فقاس 
بعقله» فساء ظنه» رالتبس عليه الأمر (رإن كان كل ذلك قد قر أصلا؛ 
فجرى عليه المقدور). 

رلذلك فإت البيت السابق مياشرةٌ على البيت الذى ذكر فيه الجيلى كلمة 
الاتحاد كان تحذيراً من الجيلى لريده» من التلبيس الذى رقع فيه إبليسء فيقول 
الجيلى للمريد: 


(۱) التادرات › بیت ۲۰۸. 

(۲) يقرر الحيلى » كما قرر الحلاج من قبل فى طاسين : الأزل والالتباس ؛ أن ايليس كان امه 
عزازيل ولكنه لما وقع فى الالتباس تغير عليه الاسم » فسمى إيليساً .. (الإنسات الكامل 
«(AY‏ 


ودغ يده لعفل قَالعقَل راد غ٠‏ 

رعلى ذلك» فإن دعرة الحيلى لمريده بالغوص فى بحر الاتحادء هى دعرة 
ذرقية» يعنى الحيلى فيها بالاتحاد: إثبات شهود الصاتع - بعين التحقيق - وعدم 
النظر إلى المظاهر بعين العقل» كما فعل إبليس . ثم على امريد أن ينزه الله تعالى 
عن المزج بالأغيار فى هذه المرتبةء فلا يعتقد أن رؤیته للحق هی ذات رژیته 
للمظاهر رالأغيارء وإنغا يدرك أن الحق عر وجَلٌ» تعالى عن الامتزاج بالأغيارء 
وتفرد بذاته عن ذواتها. فإذا وصل امريد لتلك الدرحةء وعاين ذلك املشهد 
الإلمى» أدرك آنذاك أنه متطلع ببصيرته إلى أنرار الوحود الإهی» التى هى تحليات 
تترالى كأمواج البحر .. أما المخلرقات والمظاهر» فليس طا وجرد فى هذا 
الشهدء حتى يعتقد بامتزاج الحق وإياها . 


وبهذا العنى » يدعو الحيلى للغوص فى بحر هذا المشهد » درن التفات إلى 
معنی من معان الحلول والامتزاج؛ فقد تعالى الله عن ذلك علواً كبيرأء فهر 
شهرد لا من حيث المظاهر .. ولكن من حيث الظاهر رالباطن والأول والآخرء 
وذلك هو معنى الوحدة التى يقرل بها الجيلى . 


الوحدة 


فى المعتى الشائع » نحد الوحدة رانصلا فى مقابل الكثرة لأنها كرن 
الشىء بحيث لاينقسم » والكثرة كونه بحيث ينقسم" . والوحدة -فى اللغة- 
من التوحيد ؛ يقال رجحل متوحد : أى لايخالط الاس » وتوحد برأيه : تفرد 
زا 


يه 


() التادرات › يبت ۲۰۷. 
(۲) د. همیل صلیبا : العحم الفلسفی ردار الکتاب اللبتاتی ۱۹۷۱) ۲/ ١٦۷‏ 
(۳) این منظور : لسان العرب |٣‏ ۸۸۸۔ 


وفى الاصطلاح» هناك توعان من الوحدة. الأرلى وحدة الوجود 
صنعطامو۴ بالعتى الفلسفىء» رالأحرى تعرف بوحدة الشهود. أماوحدة 
الوحود» فهو : مذهب الذين يوحدون اله العا » ويزعمرن أن الكرت هر 
اله" . ويذهب بعض المفسرين إلى أن تصور وحدة الوجود نشا فى المدرسة 
الإيليةء إذ نهم ردوا الوجود إلى واحد ؛ وكانت لدى طاليس وعلهط1 
واكسنوفان sعمهامممه×‏ بعض الأفكار عن الوحدة»ء فقد قال طاليس يأصل 
واحد للكون هو الماء. وكذلك عرض اكسنرفان لتلك النظرية فى وحدة 
الوحود» حین انتقد هزیود هه۲1 وهومیروس مه1 فیما تعلق بالخلود 
والتشبيه الذى حلعاه على آلمة الأرلب. ولكن فكرة اكسنوفان الخاصة عن 
الألوهيةء ما زالت ميهمة على الرغم تما ذهب إليه أرسطرء من أن اكسنوفان 
كانت لديه نظرية شمرلية للكرن»ء عندما ذهب إلى أن الواحد عط هر الله 
God‏ . 


إلا أن متهب وحدة الوجودء قد ظهر بشكل راضح فى العقيدة الفيدية؛ 
حيث تومن هذه العقيدة بأن براهما هر الحقيقة اللانهائية التى ليس من اممكن 
تعريقها" . وتتصور النصوص الفيدية عملية الخلق بهذا الشكل الذى حاء فى 
هذه الأنشودة من الرج فيداء حيث تقول إحدى الفقرات: 

کان ظلام .. ف ىأول مرة خفيا فى الظلام. 
هذا الک لكان عماءٌ غير مير 

كل ما وجد آنداك» هو الفضاء واللاشكل .. 
وبالقوة العظمى الباعثة للحرارة 


(۱) د. هيل صلیيا : العحم الفلسفى»ء الخحزء الثاتى»› ص .٥۷٩۹‏ 

Encyclopedia of Philosophy (New York - London, 1972) Vol.6 p.31. (¥) 
Art. Pantheism. 

Abid, p.32. (F) 


وجات الوحلدة 2 , 


ويرى الدكتور الحيتى» أن نظرية وحدة الوجحود إا جحاءت فى 
اليوبانيشادات” اند وكيةء فقد طوّر الشراح المتأحرون آراء الدارس القليحة» 
رألفوا منها مذهباً تاماً ومتناسةاً ظهر بشكل واضح فى فلسفة التعدد 
Samkyya‏ و فلسفة الوحدة aاصةلم°۷‏ . 

... وإذا كان ما سبق هو مثال لما يعكن تسميته بوحدة الوجحود الدينية» 
فإن أفكاراً أحرى نحدها عند ديدرو وهولباخ وبعض الفلاسفة الميجليين» ما 
يعكن تسميته بوحدة الوجود الفلسفية ؛ حيث يغلب على هذه الأفكار طابع 
مادى» فيذهب هؤلاء والفلاسفة إلى القول بأن العام وحده هو الموجود الح 
رليس الله سوى جموع الأشياء الوجودة فى العام“ . وهكذا تغلب فكرة 
الادة على هذه الفلسفات فلا تسلّم بوحود إفى متعال» ررد کل یل 
المادة تى هى لديهم حية بلاتها وعنها تنشاً الكاشات جيعا وبنلك تكون 
وحدة الوجود لديهي وحدة مادية Nate P8٤۳‏ » تذکرنا بآراء 
الرواقيون. 


ولم ينقطع الاعتقاد فى مذهب الوحدة» وما زالت عقول المفكرين تدور 
حول هذه النظرية حتى اليوم.. فها هو عبد الجبار الوائلى يعطيناء من العراق» 


(۱) د. عمد الحينى : فى العقائد والأديان » ص .٠١٤‏ 

(۲) اليوبانيشادات هى شروح على النصوص الفيدية الأربعة الشى ذكرناها من ثبلء ويقول 
امفسرون: إن معنى كلمة يوبانيشاد dواونصة‏ ملا هر الجلوس بقرب أر الحلوس مقابلا! 
وذلك يعنى عدم الاتصال المباشر بها .. وقد بقيت من هذه الشروح مائتان و مسون يوباتيشادة 
تقريباً (قى العقائد رالأديات» ص .)٠١٠١‏ 

(۳) د. عمد الحيتى : فى العقائد رالأديان » ص .٠١۸‏ 

.١۷۹ العحم الفلسقی (د. جمیل صلیبا) ص‎ )٤( 

(ه) العجم الفلسفى (جمع اللغة العربية) ص ۲٠۲‏ 


۲٠ 


فكرة» يحارل خلاها أن يضع نظرية فيما أماه بوحدة الرجود العقلية. 


ويورد الوائلى انتقادات شوبنهور لأصحاب مذهب وحدة الوجود»› 
كقوله : إن أصحاب هذا التهب م يضعرا شيئاً سوى نهم أضافوا مردافاً آخر 
لاسم الكون فزادو! اللغة كلمةء و م يزيدوا العقل تفسيراء ولا الفلسفة مذحباًء 
ولا الدين عقيدة”" .. ثم يعرض الوائلى فكرته هو عن (وحدة الوجود العقلية) 
فيقول بان كل ما فى الوجود عقول متفارتة الدرحات › ومن جموعها يتكرن 
العقل العام كما يتكون العقل الجرئى من محموعة أفكاره العقلية» التى هى 
عقول بسيطة. ومعنى هذا أن الطبيعة تتكرّن من بحموعة من العقول البسيطة 
الختلفة الدرجحات» والعقل العام يتعقل .عجموعة عقرله الحزئية ثم يقرل: وعايهء 
فرحدة الوجود التى نعتقهاء تحعل من الرجرد عقادٌ شامل» بخسرى كل شىء 
ولا شیم یتوه . 


ويغض النظر عن سلامة تلك الفكرة ة التى يعتنقها الرائلى من التاحية 
الديتيةء فإننا ترى : إنها جرد رغبة ملحة فى إقامة مذهب فلسفى» كان المؤلف 
قد حاول إرساء دعائمه على اكتشافات العلم ونتائجه.. وتلك التعائج لاتفاً 
يطراً عليها التعديل » وإثيات بطلان التتيجة الأرلى بالنتيجة الثانية والثانية 
باثالثة.. إح» وما بتى على باطل فهر باطل. 

على أى حال » فإنتا جد شتى الصور من عقيدة الوحدة التى عكن ردها 
إلى ثلائة أشكال متميزة : 

* وحدة الوجود الدينيةء التى تظهر فى العقائد المندية القديعة ؛ والتى 

تعطى الفيدانتا مثالا ها . 


)۱۹۸۳ عبد الحيار الوائلى : وحدة الوحرد العقلية (منشررات عریدات » بیروت -باریس‎ )١( 
.۱۷ ٤ص‎ 
. ۱۷۸ ء۱۷٥١ الرحع السایق» ص‎ ( 


¥ 


+ وحدة الوجود الفلسفيةء التى يغلب عليها الطابع المادى» على النحو 
الذى نحده عند الرواقیین وعند کل من دیدرو و هولباخ حيث تكون 
الادة هى الأصل رهی الكل. 

* وحدة الوجود التى “ماها الوائلى العقلية والتى ترد الوجود إلى عقل 
واحد؛ وهی فكرة تتشابه مع بعض الأفكار الأحرى فى القلسفة 
الغربية الحديثة والمعاصرة. 


أما الرحدة فى المفهرم الصوفى» عند عبد الكريم الجيلى وغيره من 
الصوفية . فقد حصصنا الفصلين الشانى والفالث من هذا الباب للبحث فى 
حقيقتهاء وسوف نرى أنها ابتجدت عن هذه الأفكار والنظريات السابقة. 
رقامت على فكرة واحدة بسيطةء تقول بأن الله هو -كما تقول الآيات: الأول 
والآحر والظاهر والباطن. ثم نشأت من تلك الفكرةء نظرية صوفية فى الشكل 
رفى الضمون » حاول صرفية السلمين خلاهاء إثبات أن الله وحده هو الحق.. 
وما سواه باطل ورهم" . 


وترجع تسمية الوحدة عند صرفية الملسلمين پوحدهة الوجود»ء إلى تقى 
الدين ابن تيمية المترفى ۷۲۸ هجريةء فقد كان الرحل -بقدر ما نعلم- هو أول 
من أطلق هذه التسمية. ثم ذكر ابن خحلدون (المترفى ۸٠۷‏ هجرية) فى 
مقدمته مذهب الوحدة المطلقة الذى استدل عليه بكلام ابن دهقان» ورأى فيه 


)١(‏ لاحظ قرل النبى 4 إن أصدق بيت قالته العرب : ألا كل شىء ما حلا الله باطل .. والعبارة 
التبوية »> هى الشطر الأول من بيت لياه الذى يقول : 
ل کل شیء ما خاد ال بطل وکل نييم لا مَحَالّة ابل 
(۲) ابن تيمية : جحموعة الرسائل والمسائل (طبعة التار) ابحزء الأرل» ص ٠۷١‏ .. وانظر أيضاً : 
- وحدة الوحود بین ابن عریی واسبینوزا » مقال للدکتور إبراهیم مدکور (بالکتاب التذکاری 
نی الدین ین عربی ) ص ۲۹۱۹ء ۳۷۰. 


1۰۸ 


كلاماً : غاية فى السقوط ° . 


وعموماً > فسوف نطرح هذه التسميات حانباًء إلى أن تتعرّف إلى تلك 
النظرية فى (الوحدة) التى يمكن القرل ابتداء » إنها ظهرت فى الفكر الصرفى 
الإسلامى مع القرن السادس المجرى» وهى بذلك تدحل ضمن نطاق فكر 
الحقية المعرفية التى امتدت من القرن السادس وحتى القرن التاسع المجرى» 
وفكانت المعرفة الصوفية فى تلك الحقبة عل الحكمة المتعالية التى ارتفعت 
بالإنسان إلى مرتبة الإنسان الكاملء والتى م تر فى الوجود غير الحكيم النبير. 


(۱) ابن حلدون : المقدمة (طبعة الأزهر) ص .۳۹٦‏ 


۰۹ 


Converted by Tiff Combine 


Converted by Tiff Combine - 


العصك الثاني 


Converted by Tiff Combine 


تفإهر فكرة (الوحدة) يوضوح فى معظم لفات المجيلى» وإن كان 
الرحل لايستخدم هذه الكلمة فى العادة .. وتيدو لتا فكرة الحيلى عن الوحدة 
فى أول مؤلفاته الكهف والرقيم حيث يشير إليها بإشارات ذرقية قائمة على 
أساس من الرمزية الخاصة بأهل الطريقء فيذكر فى هذا الكتاب» الذى ألفه على 
طريقة علماء الحرف ؛ أن النقطة هى إشارة ذرقية إلى ذات ال“ . 

ثم يقرر الحيلى أن من الحروف ما تكون النقطة فوقه وذلك مقام : ما 
رآیت شیا إلا وریت الله قبله ! ومن الحروف ما تکون نقطته تحته وهذا مقام: 
ما رأيت شيعا » إلا ورأيت الله بعده .. رمن الحروف » ما تكرن النقطة فى 
وسطه»ء كالنقطة البيضاء فى وسط اميم .. وهذا عند الجيلى محل : ما رأيت 
شیا إلا ورآیت الله فيه . 


ثم مختحم الحيلى كتابه بجملة أشعارء ألفها على طريقة أهل التحقيق» مشير 
فيها إلى الوحدة إشارة مباشرة. فيقول فى مطلع إحدى القصائد : 
ما نَم عَيْرُ سعَادِ فى النقًا أحَد 
هى المَوارد حَفَا وهي مَن ير“ 
ثم يعود الميلى لييسط هذه الفكرة على صفحات مؤلفاته» فيعير عنها ثرا 
وشعرأء تصريا وتلويحا .. وكأن تلك الفكرة» الشغل الشاغل للرحل فى 
تآليقه. وهكذا » قامت لديه تظرية متكاملة الأركان» انطلاقاً من الفكرة 


(1) الحيلى : الكهف والرقيم (عخطوط) ورقة ۷ .. وقد ذكر الجيلى ذلك من بعدء قى واحد من 
أحزاء مؤلفه الكبير حقيقة الحقاتق جاعلا هنا الجرء بعنوان : كتاب النقطة ! 
(۲) الحيلى : الكهف والرقيم» ورقة ۸ 


1۳ 


اليسيطة - التى ذكرناها فى نهاية الفصل السابق- والتى لاترى فى الرحود غير 
الله. فا لله عند الحيلى هو الوجود الح .. وسؤالتا : وما بال الوجود الخلقى؟(٠‏ 
الوجود ا حقی والوجود الخلقی 
يقول عيد الكريم اجيلى: إن الوجود م یعرفه إلا a‏ 
العام مظهر والحق تعالی باطن فيه. ورجل آخر شهد الحق تعالى مظهرا والعا م 
هو الظاهر فيه.. وعلى كلا الوجهين» فما فى الوجود إلا حق ولق . 
ربهذا المعنى السابق» فا لمشاهد لا يرى تحقيقاً إلا احق باللئلقء أو الخلق 
بالحق. ولكن ذلك -عند الحيلى- يكون على سبيل الإجمال؛ أما على التفصيلء› 
فللوجحود جميعه عند الحيلى مراتب أربعون» تبدأ من الذات الإهيةء وتنتهى عند 
الإنسان. 
ركان اليلى قد أشار إشارة سريعة فى الكهف والرقيم إلى أن مراتب 
الرحود أربعون ثم عاد فى مؤأفه التأحر مراتب الوجود إلى تلك الراتب 
تكاد تخرج عن الإدراك والإحصاء » ولكنها جميعا حصورة تحت هذه الراتب 
(الأنطولوحية) الأربعين" 
ر( اللات 
)١(‏ الأحلية 
)١(‏ الواحاية 
)٤(‏ الألوهية 
)١(‏ المرجع السابقء ورقة .۳٤‏ 
(۲) الجيلى : حقيقة الحقائتق» ص .1١‏ 


)٣(‏ الحيلى : مراتب الوحود ص ٠١‏ .. وقد عرض الحيلى نه للراتب فى قصيدة النادرات العينية 
(من الييت ۲۸٦‏ وحتى البيت رقم .)٠١١‏ 
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ره) الرجانية 

(") الربوبية 

(۷) الالكية 

(۸) الأماء والصفات النفسية 
(۹) حضرة الأماء ا جلالية 
)١ *(‏ حضرة الأ“ماء الجمالية 
)١١(‏ حضرة الأ*ماء الفعلية 
١ ۲(‏ الإمكان 

(۳) العقل الأول 

١ £(‏ ) الل وح الحقوظط 

(ه )١‏ العرش 

١ (‏ ) الكرسى 

)١۷(‏ عام الأرواح العلوية 
(۸) الطبيعة الجردة 

)١ ۹‏ هيول 

(۲۰) افباء 

)۲١(‏ الجوه ر الفرد 

(۲۲) الركبات 

۲۴ الفلك الأطلسى 

١ ٤(‏ ) فلك امجوزاء 

ره ۲ الفلك الك وكب 

)۲۹٣(‏ “ماء زحل 


1o 


ر۲۷ "ماء الشرى 

۲)۲۸ اء بهرام 

٩(‏ ۲ ) “ماء الشمس 

(« ۴ “ماء الزهرة 

ر( ۳) *ماء عطارد 

ر٣‏ ۴) "اء القمر 

ر۴ الفلك الأتير : النار 

ر٤‏ ۳) الفلك الائور: افواء 

ره ۳ الفلك المستائر : ا اء 

ر الفلك اثر : الراب 

ر۳۷ امعان 

۸ البات 

(۳۹) احیوان 

(ه )٤‏ الإلسان .. وبه تمت الراتب وكمل العام وظه رالحق 

تعا۔ 
رالمرتبة الأولى من مراتب الوجود الراردة هنا » هى مرتبة الذات الإلميةء 
التى هى جحهولة الغيب .. ومن هنا فقد : انقعطإعت الإشارة قبل الرصول إلى 
حرمها. 
ويرى الحيلى أن المرتبة الثانية عشر من مراتب الوجحودء وهى مرتية عام 

الإمكان تتتهى عندها آحر التنزلات الحقية. وبذلك يكون عام الإمكان مرتبة 
وسطى بين مراتب الوحود الحقى التى بيدا بالذات» ومراتب الوجود الخلقى 
الذى يتتهى بالإنسان .. بعبارة أحرى» فالإمكان مرتبة متوسطة بين الحق 


:ا ORT‏ 
رالخلق»› ویررح بين الوجود الحقيقى والوجحود الجازى“ . 


وهذا الترتيب الذى يقرره الجيلى» جعانا ن ؤكد أن الرحل كان يقرق - 
على طريقته- بين الحتق واللنلق» أو بين الظاهر والمظاهر. إلا أن للجيلى (عند 
الشاهدة) قرولا آحر فى هذه المراتب الوجودية ! 


ينظر الحيلى بعين المشاهدة إلى مراتب الرجود الخلقى» فيرى أنها ليست 
سوی وجود جحازى» لا حقيقة له عند أهل الشاهدة والتحقيق .. ويضرب 
احيلى مثا لذلك فى قصيدة النادرات عندما يقول : 


وما الق فى التمال إلا كْلْجَة 
ونت بها الماءٌ الى هو تاب“ 


وهناء نرى أن ابلبيلى ينسب للوجود الخلقى وجرداً معاراً من وجود الحق 
.. فهو وجود من حيث التسبة والإضافة .. أما بحكم الحقيقةء فليس (الثلج) إلا 
رالا النابع فيه . ولكن ذلك مشروط عند الجيلى بذوبان الثلج» أى بالنظر إليه 
بعن الحمع . ويضرب الحيلى مثلاً آحر فى تفس القصيدة فيقرل: 


كتا الخلق قَافْهم إنه موقم 


وَهَذَا کشر کی يَضِل مُخاد ٤‏ 


)١(‏ الرزخ : هو الحاقل بين الشيثين» وهو -كما يقرل الجرجانى - الحاجز بين الأجساد الكتيفة 
وعال الأرواح»ء أعنى الدنيا والآحرة (التعريقات ص )٠١‏ ويأعذ القاشانى نفس التعريف 
(اصطلاحات الصوقية ص ۳٠‏ ۳۷ ) وكذلك بالنسبة إلى البرزخ المجحامع الذى هو : الحضرة 
الراحدية » والتعين الأول » الذى ه رأصل البراز خكلهاء وفنا يسمى البرزخ الأول ال جامع . 

(۲) يقترب كلام الجيلى عن عام الإمكانء من كلام شيخ الإشراق عن عام امحل المعلقة الذنى 
يتوسّط عا الأنوار والعا ‏ الظلمانى › أو نين عا العقول وعام الس ؛ وهو عا الخيال 
(انظر: أصول الفلسفة الإشراقية ص ٤۷ء )۲۲٠١‏ . 

(۲) النادرات العيئية » بيت .٠١١‏ 

.٤۷٣ التادرات‎ )٤( 


1¥ 


الوحود الخلقى فهو قشر على اللب» فعين أهل الظاهر ترى تعدداً فى المظاهن 
ربصيرة أل التحقيق لاتشاهد غير مراتب حقية. فالوهم يصور ا لمظاهر والتحقق 
يكون مع الظاهر الساطن فى المظاهر .. رفى هذه الدرجة - التى تتلوها 
درحات أحرى من الشاهدة - يقول الجيلى شعرا : 
ما فی الوْجُودِ سِوّى مراتب اربع 
هى غين ا المؤجوذ بارتقاء 
ات وص اف وأَسْمَاءً ها ET‏ 
والرابع الأَفْعَالٌ ذات بقء١‏ 
وحتى ذلك المشهدء فالجيلى م يصل بعد إلى مشهد الوحدةء إنغا هو فقط 
يدرك معن صوفياً حاصاً للألوهية.. تختصر معه مراتب الوحود الأربعين إلى 


الألوهية عند الجيلى 
فى قصيدة النادرات» وبعد أن انتهى الحيلى من الكلام عن الحبة بالمفهوم 
لصوفى .. التى هى آخر طور من أطوار العلم» وأول طور من أطوار المعرفة؛ 
يقول: 
ويا لَهّفِی ضردّان كيف التجَامُع“ 
يرى الحيلى» بنظرة المتجرد أن الألوهية حامعة بين الأضداد» فهى حى 
وخحلق ! وذلك من حيث ان الألوهيةء هى مظلهر الأماء والصفات كلهاء بمحکم 


(1) حقيقة الحقائق ص ۷۔ 
(۲) النادرات .١٠١١‏ 


وغير ذلك! وعلى ذلك فالألوهية عند الحيلى تشتمل بعجلاها » أحكام جميع 
الجالى الحقية فهى بهذا العنى جحلى: إعططا ءكل ذى حش حه“ . 


ومن ناحية آحری» رى اليلى أن الله تعالى» قد جعل لاسم الخلق حلا 

من ذاته: كما رسم لاسم احق حكماً من ذاته". فجمعت ألوهيته بذلك» بين 

الحى والخلق من حيث أن الخلق هو صفة الخالق» كما أن الخلق هو مظهر احق 

- عر وَل - ومظهره . وبهذا العنى» يذهب المحيلى بعيدأء فيقرل فى عبارة 

عليها أثر رعونة » إن : الألرهية معت بين احق والخلق» بل معت بين ذل 

العايد وعر العبود !! وكان أفضل من ذلك» تصريره لنفس العنى الذرقى»› حين 
شار فی النادرات»› فقال عخاطباً ريه : 
ر ي اخ 1 رك اک به 

1 هي لاض 3 فيه | الجا 

وعموماًء فاب حيلى لايرى غير الله - الذى هو عنده اسم لرتبة الألوهية(“ 

- فى جميع المراتب الحقية والخلقية فهو المرجود على الحقيقة» الذى أحاطت 

ألوهيته بكل المراتب» وجمعت كل امظاهر الحقية والخلقية على عمومها. فأحاط 

فلك الألرهية بالقديم والحادث» والحق والخلق؛ بل أحاطت الألوهية عند الجيلى 

بالوحود والعدم» فى وحدة لا خرج منها شئ من حقائق الوحود ومظاهره.. إذ 


( الإتسان الكامل /١‏ ۲۷. 

(۲) الكهف والرقيم (عنطرط) ورقة ۲. ٍ 

)٣(‏ يظهر هنا التأثير القوى للأثر الى يعتد به الصرفية : كنت كرا فيا فأحببتٌ أن أعُرف 
فخلقت الخلق» قبه عرفونی . 

.٠١١ التادرات‎ )٤( 

(ه) الإنسان الكامل ۲۳/١‏ .. ويقول الحيلى فى هتا الوضع : والله هو اسم لرب هه المرتية 
الألوهية ولايكون ذلك إلا لذات واحب الوجودء تعالى وتقّس . 


1۱1۹ 


تلاشت هذه المظاهر فى واحد هر الله من حيث افتقارها إلى الواحد ووجودها 
به» ومن حيث أن وجودها تسبة وإضافةء ولذلك كان الله فى هذا الشهد - 
كما تقرل النادرات : عنهن ساطع" .. ومن ذلك كلهء خرج الحيلى إلى نفى 
واجْزم وَقُل إ الوْجُوة جَيعَة 
إِلواحِايةمظه ر الإخلاء 
والواج القَهارقام بوخاق ٠‏ ا 
فى كثرة التفداد والظهر e‏ 
ريؤكد الحيلى على أن هذا التحقى لايكون بطريق العقل» ولايدرك 
بالفكر .. ولكن تلك المعرفة حصّلت عنده (ذرقاً حضاً) يعطيه التحلى الإلهى 
العروف بالتجلى العام الذى هو : موضع حيورة الكمّل من أهل | لله. 
ريقرر اميلى فى المناظر الإهية أن الوحدة : منظر إلى وتمل» قل أن 
يد ركه المحلوق - وليس فيه راحة بوجه من الوجوه - وفى هذا المشهد سلب 
الحو تعالى العبد من خالل الدعاوى الكاذبة الخادعةء امشعرة بوحود موجود 
سواه عز وجل» فيرى السالك أن أنوار الحتى قد حلت فى الموحردات بغير 
حلول ولا شبه نقص» بل بحكم الوحدة الإهية التى هر عليها منذ كان.. وقد 
رحدنا ذلك -يقول الجيلى- ذوقا عياناء وحقا وحقيقة : فمن شاء فليؤمن 


ومن شاء فلیكفر ^ . 


)١(‏ النادرات ..١٠٦۷‏ والإشارة هتا إلى الموجحودات كلها. 
(۲) حقيقة الحقائق » ص 1. 


(۲) الناظر الإلمية ص ٠١‏ .. يردّد الجيلى فى نفس المضى» شعرأ فى قصيدة النادرات 


(بیت۱۱۷): 
ولاتطبّن يوالئيلقإته ور كاب الفقل تلك الوقاع 


1۰ 


وقد أشار الجيلى فى قصيدة التادرات» إلى أن تلك الحقائق إغا هى قائمة 
على ساس من الآيات القرآنية : 
َقَذ خلَق الأرْضينَ باحق و السّمَا 
کذا جَاءَ فی القرآن إِذ انت سَامِعٌ 
وما الح إلا الله لا شيْءَ يره 
٠‏ قشم شَذاه فهو فى الق ضا0 
ويقول الحيلى فى الإنسان الكامل أنه لایضع شیا فى کتابه» إلاوهر 
مؤي بالكتاب والسنة؛ ويطلب من الناظر إلى مؤلفاته» أن يتريّث عند مطالعة 
هذه الحقائقء فإذا لاح للناظر شىءٌ خالف للكتاب والسنةء فليترقف هذا المطالع 
عن الاعتقاد فى ذلك» وعن العمل بهء إلى أن يفتح الله عليه بتلك الحقائق؛ ثم 
يحصل له الشاهد على ذلك من كتاب الله تعالى أو سنة نبيه"". ويؤكد الجيلى 
أن كل علم لايؤيّده الكتاب والستة» فهر ضلالة. 


والحقيقة» فإن التأويل الصوفى أو الإدراك الذرقى لمعانى القرآنء كان 
دوماً عنصراً أساسياً فى بناء النظرية الصوفية فى تلك الحقية . فالحيلى لايفتاً 
يورد »› متأولاء بعض الآيات القرآتية التى تشر إلى الوحدة الإطيةء مثل : 

هو الأول والآخِرٌ والظاهرٌ والاطني“ 


سارلا م خا .هه 


() التادرات ۲١۱۸ء‏ ١۱۸...والإشارة‏ قى الأبيات إلى قرله تعالى » فى سورة الروم الآية الثامنة 
فما لق الله السّماوات والأرض ومًا ُنَا إل بالق ..) 

(۲) يقول الجيلى: إن فائدة التسليم وترك الإنكارء هو حوف حرمان المطالع -آو المريد- من معرفة 
تلك الحقائق؛ فإن من أنكر شيعا من علوم الصوفية حرم الوصرل إليه (اتظر تفصيل الميلى 
للوحوه التى يرد عليها العلم فى : الإتسان الكامل ١/دء‏ 1. 

(۳) سورة الحديد » الآية التالثة . 


۲۲١ 


2 خلقاً السكاوّات والأَرْض وما بَيَهُمًا إلا إلا باحق“ 

[فاذا ميته وتفخت فيه من رُوج یچ 

إسریھم آیایتا فی الآقاق وفی أَشُيِهِم حتی يعن لهم أنه اح 

رمن ناحية أحرىء» فإن النظرية فى تلك الحقية» 7 تصيسح دة تفس يرية 
للأبيات رالنصرص القرآنية. فالجيلى يتنارل قوله ال ف ا الكرمة لو 
فقت ما فى الأزْض جَويعا م فت ين بهم ولك الل آلف يهم .4 
فيقول فى ذلك متأولاء وطبقاً لفكرته فى الوحدة : ما كان يمكتك يا حم ف 

وو زگن يكرن الطاب لكل مستمع- أن تولف بإتفاق ما فى الأرض جيعاً 

بين قلوبهم» ولكن ا حى تعالى بكماله وقرتهء آلف بي ن أحسامهم 
رصفاتهم .. ألف بين طائفة بصفاته» وألف بين طافة بأفعاله. ب لألف بين 
الجميع بذاته وجيع صفاته" . 

وأخيراً فاميلى يقر أن العام خيال أر هو صور لوحه واحد تنعت 
اساریرہ فی مرآ » حتی بدا ذلك الوجحه متتوعاًء فالتنوع هناء هو التجليات 


.٠٠١ سورة البقرة ء آية‎ )٤( 


(1) سورة الأحقاف » الآية الثالثة. 
»™( سورة الححر « آية .Fo‏ 


(۲) سورة قصلت › آية .oY‏ 

.۲۳ الكهف والرقيم (عخطرط) ورقة‎ )٤( 

(ه) يصور ابليلى هته الحقيقة فى الإنسان الكامل وفى التادرات العينية تثراً وشعرأء فلا يفتاً يذكر 
أن الوحود ما هو إلا حيال » وليس من حقيقة إلا الله . انظر مقلا قوله فى الإتسان الكامل 
۲/۲) حیث يقول : 


إن يال َة روح العالّم هو صل تيك وَأصل ان الآدَم 


س الوجُود وى خيال عدم تثرى الال بره العام 
۲۲ 


الإلمية فى مظاهر الوجود بضرب من التجلى الذاتى. هذا عن الصور التنوعة 
النى تظهر فى مرايا الوحودء أما عن حقيقة ذلك فليس سوى وجه الله الذى : 


أينما تولوا فثمّة وجهه الكريم. 


وليس المراد -طبقاً لفكرة الحيلى عن الوحدة والألرهية- من العا إلا 
ظهور الأسماء الإلميةء ومعرفتها بآثارها. وليس المراد من ظهررها ومعرفتها إلا 
ذات الله تعالى. فالحق سبحانه وتعالى هو العجلّى فى مظاهر أسمائه وصفاته؛ 
وأسماؤه وصقاته» تجليات فى الرحود» أى ظهور فى المخلوقات. فرجع إليه 
تعالى» الوجود المتسوب إلى المخحلوق» وكذا الوحود المنسوب إليه» فله الوحود 


جيعه .. وهذا » عند ال ميل : حقيقة التوحيد. 


التوحيد 


التو حيد عند الحيلى أمرّ عظيم» لا يحظى بحقيقته إلا الكمّل من الأرلياءء 
أر ما يدعوهم الحيلى بالأفراد من الرجحال" .. فما هر التوحيد الذى يقصد 
ابمحيلى إليه ؟ 


يقول الحيلى: إن العالّم استوى فى الوجود بالله » كما بينا » وافتزق 
الناس فى معرفة وجودهم؛ قاستوت طائفة منهم فى معرفة أنهم موجحودون» 
وبرسله» وافترقرا فى العمل .عقتضى ما جاءت به الرسل. واستوت طائفة منهم 
الوارد على ألسنة الرسل. واستوت طائفة منهم فى تلك المعرفةء وافازقوا فى 


.٠. حقيقة الحقائق » ص‎ )١( 
الجيلى : حقيقة اليقين وزلفة التمكين (حخطوط الإاسكتدرية رقم ١١۷۷ح / تصوف) الورقة‎ )۲( 
الأولى۔‎ 


Y۳ 


تمييزها. واستوت طائفة منهم فى تييزهاء وافترقوا فى قبوها. واستوت طائفة 
منهم فى القبول» وافازقرا فى الشهود" .. ثم تتم ابميلى حقيقة اليقين بأنه - 
على الحقيقة- لا عارف با لله غيره. وعلى هنا النحوء كان كل واحد من تلك 
الطرائفق ميسراً لما حلق له» فهم جميعاً عابدون له عقتضی قوله تعالی فللا 
يعدو ن4 ولكن احتلفت عباداتهم » لاحتلاف مقتضيات الأماء والصفات. 


ويرى الحيلى أن العا م » وهو المرآة التى ظهرت فيها الأسماء الإهيةء كان 
لابد من ظهور المداية والضلال فيه؛ فا لله تعالى يهدى من يشاء » ويضل من 
يشای كما تقول الآيات الكرعة. وعلى ذلك فإن من أسمائه : المادى» كذلك» 
فمن آمائه : مضل ! 

قال تعالى #إكان اناس ئة رايدة4” .. ويتأرل الحيلى الآية فيقول: 
يعنى عباد الله جبولين على طاعته من حيث الفطرة الأصيلة » فبعث الله النبيين 
مبشرين ومنذرين» ليعبده مَن اتبع الرسل من حيث امه اهشادى وليعبده من 
يخالف الرسل من حيث امه المضل .. فاحتلف التاس » وافترقت الملل» وظهرت 
النحل وذهيت كل طائفة إلى ما علمته أنه صواب . 

وبهذا المفهوم السابقء يدرك الجحيلى المعنى الذوقى لقرله تعالى ران من 
شیء إلا یسح بحم بحمو فكل ما فى الوجود عابڈ لله يسح له» ولكن ا 
ق لاوش ع ااانا كرد الا رن ار ها ا 
معصية وضلالا.. ولكن فى الأرل وفى الأحيرء فالكل غارق فى تجلياتء" . 


.۷ المرجع السابقء ورقة‎ )١( 

(۲) سورة التاريات › آية ٠١‏ . 

(۴) سورة البقرةء آية .۲١۳‏ 

.۷١ /۲ الإنسان الكامل»‎ )٤( 

(ه) سورة الأسراء » آية .٤٤‏ 

(1) يقول ابلبيلى: إن الله إذا أراد أن يعدب العاصين والكقارء على معصيتهم وكفرهم بعذاب 
الآحرة؛ أوجحد للعبد فى ذلك العذاب لنةٌ غريزية تعش بها حسد العذب العذاب .. فلا - 


Y٤ 


وهکذا کانت عبادة جميع العباد لله تعالى» حتى عبدة النار وعبدة 
الكواكب.. لكن هؤلاء عيدوا على صورة واحدة من ججلياته» أو بعيارة أحرى» 
عبدوا الله على التقييد. ومن عبد الله على التقيد .عظهر ومحدث » فهو - عند 
الجيلى- مشرك.. أما اموحد فهو من عبد الله على الإطلاق“ . 


ولایری المحيلى موحدين إلا الحمّاريون » فإنهم عبدوا الله من غير تقييد 
ومن حيث الإطلاق » فقد عبد الحمديون الله من حيث الجحميع» »م تنرهت 
عباداتھم عن تعلقها بوجو درن رجه» فکان طريقهم صراط الله إلى فاته رمتا 
فازوا بدرجة القرب.. لذلك » فعندما يتناول الحيلى قرله تعالى لموسى انى أا 
اله لا إل إلا نا فاع عبدن ی4" قول اجیلی إن إله یعنی إله حقیقی لاججازی» من 
حیث ان الرذاك يع ماهر الألرعيتهة وأما قرله [فاعبدنی#ه فالقصود به: 
ا کل مظاهری.. ومن هنا قالت النادرات: 
وأَطلِن نا۵ اق فی کل ا ری 


َلك نجي تجلا ت مهو صان“ 


وهکذا لم يصح التوحيد - بالمعتى الذى قصد إليه الجيلى- إلا للمسلمينء 
فهم أهل التوحيد » والعارفرن منهم: أهل حقيقة التوحيد .. وما عدا هؤلاء 


- يصح مته الالتحاء إلى الله تعالى» والاستعاذة به من ها العذاب | فيبقى العبد فى العذاب» ما 
دامت تلك اللذة موحودة له. فإذا أراد احق تخفيف عذابه أفقده تلك اللنةء فيضطر إلى 
الالتحاء لله وطلب الرحمة » وهو -تعالى- من شأنه أن جيب المضطر إذا دعاه» وإذ يصح من 
العبد الالتحاء إلى الله تعالى والاستعاذة به .. يعيذه الحتق من ذلك (الإنسان الكامل ۲/ ۸۷) 
وتعد تلك القضية من أحطر قضايا التصوف التى وردت عند عيد الكريم الحيلى۔ 

(۱) الإنسان الکامل ۲/ ۷۹. 

(۲) سورة طهء آية .١ ١‏ 

.۱۸١ التادرات‎ )۳( 

.۸۳ /۲ الإتسات الکامل‎ )٤( 


Yo 


فكلهم مش ركون » لأنهم عبدرا الله على التقييدء وليس على الإطلاق. 

رأهل حقيقة حقيقة التوحيد هم أهل القرب الإلمى» وهم الحققون الذين بنى | لله 
اساس هذا الوجود عليهم» رأدار على أنفاسهم أفلاك العوا لم .٠‏ وهم حل تظر 
احق من العا » بل هم حل ظهور الحق تعالىء بإظهار آثار اماه وصفاته فیهم 
رعليهم. أما جملة أهل الإسلام » فهم على سبع مراتب: للمرتبة الأرلى (الإسلام) 
رالمرتبة الثانية (الإبمان) والمرتبة الالة (الإصلاح) والمرتبة الرابعة (الإحسان) 
و ارتب تبة اللخامسة (الشهادة) والرتية السادسة (الصديقية) والمرتبة السابعة 
(القربة).. وما بعد هذه المرتبة إلا (النبوة) وقد انس بابها .محمدقة" : 

تي لَهفَرْق اكان مَكاتة . 
وين عَيي و للناهِلين مَتابع 
¥ 


تلك هى نظرية الرحدة فى المفهوم الصرفى» كما صورها عبد الكريم 
الجيلى.. رقد حاولنا عرض النظرية دون إقحام اى عنصر تفسيرى» بل تركنا 
الجيلى يعر عن النظرية من خلال أذراقه هو. درن أن نقع - من ناحية أحرى- 
فى عملية الأسر اللفظىء التى غالبا ما نجد أنفسنا منقادين إليها حين نتعرض 
لعرض آراء شخصية متميزة مثل شخصية الحيلى . 

وتبقى نقطة أحيرة : ة فى أى جانب من جوانب الوحدة يعكن أن نضع 


تلك النظرية الصوفية؟ 


للوملة الأرلى اتر نا الارن كا بين رة ال خا فى المفهوم 
الصوفى الإسلامى » كما ظهرت عند الجيلى» وبين نظرية الوحدة فى مذهب 
الفيدانتا المندى .. فقد ارتبطت فكرة الوحدة فى التراث الفيدى .مفهوم للألوهية 


.۸٤ /۲ الإنسان الكامل فى معرفة الأواحر والأوائل‎ )١( 


A 


قائم على التعددية الإلمية التى تحعل من ثالوث (يراهما - فشتر- شيفا) عنراناً 
لمرتبة الإله » الذى يعبده المندى الورع فى تثليث جحموعة الميجل » هذاعلى 
حون قامت نظرية الوحدة عند صوفية الإسلام على فكرة بسيطة كل البساطةء 
مستمدة من صل قرآنی سلیم» تقول ل فأینما تولو شم رجه اله 

ودوت الدحول فى تفاصيل وعلاقة الأفكار الرئيسية لنظرية الوحدة عند 
الصوفيةء وأفكار إلفيدانتا.. نقول - كما قررنا يصدد قظرية الإنسان الكامل 
من قبل - بأن الفكرة لاتنشاً منفردةء بل فى ارتباط بعالم من الأفكار الأحرى 
التى تسبح فى اجحال المعرفى للحقية التى تنتسب إليها النظرية. ومن هنا فالنظرية 
الإسلامية فى الوحدة» كما تحت فى آثار الجيلى» لا توضع جتباً إلى حب مع 
نظرية الوحدة القيدية .. ولاتدحل ضمن نفس التصتيف۔ 

وكذلك فقد احتلفت نظرية الوحدة عند الصوفية» عن نظرية الوحدة الى 
قال بها الرواقيون» والتى دعا إليها ديدرو و هولياخ . قنظرية هؤلاء الماديين 
تقول بأن الكون مادة؛ والصوفية اللسلمون يرونه تحليات إلمية.. وخيال. 

ولا كان العقل طريق القلسفةء والذوق طريت الصرفية؛ فقد احتلفت 
نظرية الوحدة فى التصوف الإسلامى» عن نظرية الوحدة الفلسفية بالشكل 
الذى حاءت به عند كثير من الفلاسفة (من أمثال اسبينوزا) فقد حاول هؤلاء 
الفلاسفة إقامة نظرية فلسفية مفسرة للكون» وعلاقته بالوجود الإهى.. إخ» هذا 
فى حين تقوم الوحلدة عند الصوفية على أساس من المشاهدة التى ترى الله 
وحده .. ولذا» لابمكن القرل بأن النظرية الصوفية قى الوحدة» بعكن أن توضع 
حنباً مع تلك النظريات الفلسفية - من أمثال تظرية الوائلى فى وحدة الوحود 
العقلية -لاحتلاف النهج والغاية فى كلا الاتجاهين. 


.٥۱۸ فلسفة التد فى سيرة یوجی»› ص‎ )١( 


YY 


فأية تسمية بمكن أن نطلقها على تلك النظرية الصوفية فى الوحدة » ك 
ظهرت عند الميلى؟ .. لتنظر أرلاً فى التسميات السابقة : 

* كانت تسمية اين تيمية للفكرة الصوفية بنظرية وحدة الوجود غير 
موفقة إلى حد كبير. فقد رأينا الجيلى ينفى (الوجود الخلقى) فى 
مشهد الوحدة ولايثبت غياً لله. وعلى ذلك لايصح القول بأن 
الصوفى عل من الوجود وحدة » فهو يرى فى ذلك الوجود الخلقى 
خیال .. ومن ثم » ینظر إلى احق فلا یری غیره. 

*# كذلك» فقد كانت تسمية الوحدة المطلقة التى أطلقها ابن خحلدرنء 
واستدل عليها من كلام اين دهقانء تسمية غير ذات معنى بالنسبة 
موضوع الوحدة كما رأيتاها عند الحيلى. إذ م يقل الحيلى بوجود 
قوى فى الوجودات التى تتضمن بعضها بعضاًء بل قال الرحل: إنه 
ينسبة الموجودات إلى الوحد» لاييقى غير الوحدة. ومن هنا فليست 
القضية قضية وحدة بين المرحودات» بالمعنى الذى فهمه ابن حلدرن. 
سواءٌ كانت تلك الوحدةء مُطلقة أم غير مُطلقة. 

* وكان مؤيدو التصوف الإسلامى» قد طلقوا على تلك الوحدةء نظراً 
لارتباطها با لمشاهدة » اسم وحدة الشهود .. ولاندرى هل ذلك يعنى 
وحدة مشاهدة الصرفية للحقائقء أم يعنى ذلك الوحدة التى يراها 
الصوفى حال الشهود. وعلى العنى الأرلء فإن ذلك يقتضى أن يكرن 
كل الصوفية على قدم واحدة .. وهذا بعيد . وبالعنى الثانى» فلماذا 
يطلق على فكرة الوحدة بالذات اسم الشهود رلماذا يقال عنها إنها 
شهودية» فى حين أن كل حقائق التصوف عبارة عن شهرد وكشف! 


1۸ 


ومن هنا » نقول بأن مسميات الوحدة الصرفية - قياساً على ما رأيناه 
عند الجيلى - كانت غير دقيقة إلى حد كبير" .. ولم جد لتلك التسميات 
وحهاً» كى فنصف بها (الوحدة) التى قال بها الصرفية» ومنهم عبد الكريم 
الجيلى» على التحر الذى استعرضتاه. 

.. ولا كان الصوفى المسلم» عبد الكريم الجيلى» قد بدا كلامه عن 
الوحدة من مشاهداته لأنرار الله المتجلية فى كل الأشياء واتتهى بكلامه فى 
الرحدة إلى نفى الأغيار عن الله فى ذلك المشهد ...ولا كان الرحل لا يرى غير 
الله وټجحلیاته » قسوف ندعو فکرته باسم : 


الوحدة الإهية . 


)١(‏ م يستخدم الحيلى أياً من تلك المسميات الخاصة بنظرية الوحدة. 


۲4 


Converted by Tiff Combine 


الل العالك 


الوحدة الإهيّة بين الجيلى والصوفية 


Converted by Tiff Combine 


رأینا فی الفصل السايقء كيف عاج الجيلى موضوع الوحدة. وفى هذا 
الفصل» تستعرض موضوع الوحدة عتد غيره من الصرفية» لنرى ما إذا كان 
الجيلى قد تفرد بالقول بالوحدة» أم أنها كانت - كما كانت نظرية الإنسان 
الكامل - موضوعاً من الموضوعات اللهمة النى شغلت صرفية هذه الرحلة على 
احتلاف شحصياتهم . 

ولعل من أكبر الشخحصيات التى عبرت موأفاتهم عن موضوعات الفكر 
الصوفى فى تلك الحقبة > هو الشيخ الأكير : حى الدين بن عربى. ومن هناء 
سوف نبداً بعرض آراء الشيخ الأكير » ثم نعرض لما ذهب إليه الشاعر الصرفى 
عمر بن الفارضء» وأيضاً » ما قرره ابن سيعين فى هذا الصدد. 

ونود فى البدء أن نشير إلى أن كلمة وحدة الوجود ) ترد عند اين عربى» 
مثلما لم ترد هذه الكلمة -كما ذكرنا من قبل - عند الجيلى. 


ابن عربی 
يرى اين عربى » أن الحقيقة الإية تتعالى أن تشهد بالعين" . رلذلك فقد 


جعل الله الوحودات مرآة تنحلى فيها أمازه تعالى وصفاته» وبذلك يظهر الكثر 
المحفى الذى أشير إليه فى انر“ . 


وعلی هذا » فاللخلق عتد ابن عربى صورة -أو مثال- الحق» وما الوحود 
عند ابن عربی إلا : حق وحلق. 


)١(‏ ابن عربى : التازلات (خطرطة العهد الأحمدى بطتطا رقم /٠١۸‏ ع) الورقة الأول 
(۲) الحديث القدسى : كنت كترا عفياء قأحبيت أن أعرف » فخلقت الخلق.. فبه عرفونى. 


YY 


(أ) احق والخلق 

ينظر ابن عربى فى (الظاهر الخلقية) التى تبدو للعينء فلا يشاهد إلا احق 
تعالى متجلياً فى تلك المظاهر.. ويجحارل أن يعرف الحتق» فلا يتعرّف عليه إلا فى 
مظاهر الخلق. وهنا يشعر ابن عريى بأن الحق تعالى فى الخللق ويشهد الحق - 
من ناحية أحرى- أنه غير هذا الخلق.. فيعير ابن عربى عن ذلك فى أبياته 


الشهررةء إذ يقول : 
اق حل بهذا الوَجه فاغتبروا 


ولس خلَقَا بهذا الوَجِهٍ قادكروا 
من ذر ما لت لم تخل بصييرة 
ولس يذريه إلامَن ل بر 
جَمّغ وَفَرق فإ العَينَ واحِدةٌ 
وى الكثيرة لا تبقى ولا تدر 
وتنجلّى فى هذه الأبيات » بعض معانى الوحلدة القى قصد إليها ابن 
عربى. وأرل هذه العانى أن الحق هو الخلق باعتبار أن الخلق مرايا ختلفة تعكس 
حقيقة واحدة» من حيث تحلى هذه الحقيقة فى تلك المرايا . هذا بوحه» وبوجه 
آحر » فا حى غير الخلق .عقتضى التنريه الواحب لله تعالى ؛ وهنا يعازف اين 
والمعنى الثانى المتجلى فى الأبيات»ء هر أن تلك امشاهدة لا يعرف 
حقيقتها إلا من كان له صر وبصيرةء يعنى مَنْ كان ينظر بعين المشاهدة التى 
ينظر بها ابن -عريى .. رإلا » فالواحب على غير هذا المشاهد أن يفرق أما 
صاحب البصر والبصيرة فإنه فى الجمع. 


(۱) این عربی : فصوص الحکم ص۷۹. 
( للرحع السابقء ص ۷۸. 
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والعتى الثالث فى الأبيات» وهو معنی ذوقی عال : إن الذات الإلمية 
راحدة وکثیرةٌ فی آن واحد .. واحدة من حيث الأحليةء ركثيرة ٥ه‏ مسن حیتٹ 
تحليها فى المظاهر التنوعة للمشاهد؛ أما الحقتق ¬ عند ابن عربى- فلا يرى غة 
غير : 
a rere RL Tra ere‏ 
فلم يبق إلا الحق لم يبق كسائن 


.م 


۰ فمَانم مَوصول ومَاثم بَائِن 
بذا جَاءَ بُرْهَائث الان فما أرّى 
بى إلا عة إذ ااي“ 
ومشهد الوحدة لا يعاينه إلا حلاصة الخاصة. ولذلك» فهذه الأمور من 
العيان الصوقى لاتصح لكل أحد. فهى عقيدة خلاصة الخحاصة الى ذكر ابن 
عربى فى الفتوحات أنه ؛ لم يفردها على التعيين لما فيها من الغموض » ولكنه 
ذكرها متفرقة فى أبواب فتوحاته اللكية" . 


فإذا تظرنا فی فصوص اکم الذی يعد واحدا من هم کتب ابن عربی 
الصوفية بل من أهم الكتب الصرفية فى تلك الحقبة على الإطلاق؛ ألفينا ابن 
عربى يتنارل موضرعات الوحدة والح والخلق بأسلوب رمزى دقيق » َر 
الكثيرين إلى الخطاً فى فهم عباراته. 

يقرر ابن عربى فى الفصوص أنه : ما تَمٌ إلا حقيقة واحدة» تقب ل النسب 
رالإضافات » التى يكنى عنها بالأماء الإهية. وتعطى هذه الحقيقة» لكل اسم 
يظهر فى الوحودء حقيقته التى يزه عن غيره» والتى يقوم بها ذلك الاسم 
رليس فى الحضرة الإلمية شىء مكرر تدوع تحليات الله تعالى فى أمائه 
وصفاته. وعلى ذلك» فما فى أحارٍ من الله شىء -كما ادعى الحلرلية- حتى 


)1( امرحم السابق» ص .٠۳‏ 
(۲) الفتوحات المكيةء السقر الأولء ققرة .٠۲١‏ 


Yo 


يكون له الوحوب» ومن أين يصح عليه اسم الغير إذا اقتضى الوحود .. رلكن 
هذه الحقيقة - كما یقول ابن عریی- لايعلمها إلا العلماء با ل . 


ویقف این عربی فی مشهد قرله تعالى [هَوٌ الأول والآحَرٌ والظَاهِرُ 
والباَطِنٌ4 فلا يرى ثمة غير اللهء قالحق تعالى هو وحده الموجود؛ وما سوا 
فصر بنسبة وإضافة. فا لله هو الأول والآحر والظاهر والباطن : وهر عين ما 
تهر وما بطن» ليس فى الوجود من يراه غرره وليس فى الرجود شىء باطن 
عنه» فهر الظاه ر لنفسه» والباطن عن نفسه»ء وهر السمى بأسماء جميع 
الشات" . فإن شعت قلت هو الحق» وإن شت قلت هو الخلق .. وإن شعت 
قلت بالحيرة فى ذلك ! ولكن بالجملة : 
َلاتفرالين إلا ايه 
ولغ الكمإاعيو 
قوووف باه ۰ 
وفِى كل حال إا تيو“ 
رهکذا یعرف ابن عربی معنی قانمَا ولوا قم وَج ال4“ ورحه 
الشىء: حقيقته ! فا لله - على الحقيقة- حقيقة كل الأشياء .. فإذا كان الأمر 
كذلك ؛ فما هى حقيقة العام عند اين عريى ؟ ؟ 


(ب) العام 


العوا لم عند ابن عربى -كما ذكرنا من قبل“ - أربعة : عام البقاءء عام 


(۱) قصوص الحکم» ص ٠١‏ وما بعدها . 
(۲) سورة الحديد » آية ۳. 

(۲) فصوص الحکم » ص ۷۷. 

(۲) للرجع السابق» ص ١١١‏ . 

٠٠١ سورة البقرة ء آية‎ )٤( 

() انظر ما سیق» ص .۹۹٩‏ 


٦ 


الفتاءء عام البقاء والفناءء ثم عام التسب“ .. إلا أن هذا التقسيم له الخيال! 
فالوهم يخلق لكل إنسان فى قرة خياله ما لا وجود له إلا فيهاء وهذا -عند اين 


عربى - هو الأمر العام" . 


ویری ابن عربی فى أن العام -وهو ما يقال عنه سوى الحق -بالنسية إلى 
احق تعالى» كالظْلٌ للشخحص .. فالعام ظل لهء وحل ظهور هذا الظل الإهى 
هو أعيان الممكنات» فعليها امتد هذا الظل » رهذه الأعيان معدومة؛ فإن 
اتصفت بالثبوت» فهى لاتتصف بالوجود الذاتى » فكل شىء هالك إلا رجهه. 
وقد أوحد الله العام » عام غيب وشهادة لندرك الباطن يغيبناء والظاهر 
بشهادتنا . فوصف الله نفسه بالرضا والغضب» وأرجد العام ذا حوف ورحای 
فیخافه ویرحو رضاه. ووصف نفسه بأنه جمیل وذر جلال» فأرجد الإنسان 
هيبةٍ وأنس.. وهكذا جميع ما ينسب إليه تعالى » ويسمى به" . 


و 4 LL‏ 4 
وعلى هذا فليس للعالم وجودٌ أصلى عند ابن عربى» بل وحود إضافی 
ملحق بوحوده تعالى. ولولا سريان احق فى الموحوات» ما كان هذا العام 
وجود.. ومن هناء کان الافتقار من العَالّم إلى الحق فى وجحوده. رفى ذلك 
يقول ابن عربی: 


و ي ا وو 
فالكل مفعقِرٌ مَا الكل مُستغن 
هذا هرالو فة فاه نى 


ن ذکرت غَيياً لا افيه ر 2 
فق عَلمْت الى بقولدا تسى 


r 


(۱) الفتوحات ٠‏ السقر الثانىء فقرة .۳٣١‏ 
(۲) فصوص الخکې» ص ۸۸. 
(۳) فصوص الحکم» ص .٥4‏ 
)٤(‏ المرحع السابق» ص .٠١‏ 
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وعلى ذلك» فما فى الكون إلا ما دلت عليه الأحدية وما فى الخيال إلا 
ما دلت عليه الكثرة. فمن وقف مع الكثرةء كان مع العام ومع الأسماء الإلمية 
وأماء العالم؛ ومن رقف مع الأحديةء» كان مع الحق من حيث ذاته الغنية عن 
العالمين" . 

ركان لتفرقة اين عربى بين الله والعالّم على هذا النحوء وقح طيب لدى 
تقى الدين ابن تيمية الذى -رغم انتقاده للصوفية- ذهب إلى أن اين عريى هو: 
أفرب القائلين ب (وحدة الوحود) إلى الإسلا» وأحسن منهم كلاماً ! وذلك 
من أجل ما لاحظه ابن تيمية من أن ابن عربى يفرق يرن الظاهر والمظاهرة" . 

.. فإذا كان العام والموجودات عند ابن عربى وهم وخيالء ول للحق 
سبحانه وتعالى . فما هى حقيقة الألرهية عنده» وكيف نظر اين عربى سحققاً- 
إلى اش؟ 


رج اله 


الله عند ابن عربى هو الموجود ولا مرجود على الحقيقة سرا ومام 
ر ی ادالات کر ا وی کی 
الفترحات: 

رقد ثبت عند الحققين أنه ما فى الرحود إلا اللّه. وحن إن كنا مرجودين» 
فما کان وجودتا به .° 


ومسمی الله عند ابن عریی»› أُحَدِىٌ بالذات»› کا بالگساے“ . من حيٹ 
وحدة الذات الإية فى ذاتها من حهةء وتعددها فى مظاهر انلق من جحهة 


(۱) فصوص الحکې» ص .٠۰٤‏ 

(۲) ابن تيمية : جحموعة الرسائل والمسائل (طبعة دار للتار ۹٣۳١هم‏ الحزء الأول ص .٠۷١‏ 
(۲) الفتوحات الكية › السفر الثانى» فقرة ٠‏ ۹. 

.۹۰ فصوص الحکم» ص‎ )٤( 


۴۸ 


أحرىء» ولكن الأحلية تبقى دائماً فى وحدة لاتقبل التبعيض» وليس لأحارٍ فيها 
قدمٌ. 

أما حقيقة الألوهية التى يراها ابن عربى » فهى مر حاص بهؤلاء الأرلياء 
الذين يسميهم خلاصة الخاصة .. وهم خصرص الخصرص من آهل | ل الذين 
صانوا قلویھم کی لا يدخلها غير الله -وما ثم غير - وحفظوا اسرارهم عن 
التعلتق بكون من الأكوان سواه. ويقول ابن عربى: هؤلاء الأرلياء ليس نهم 
جلوس إلا مع اللّه» ولاحديث إلا مع الله.. ما لحم معررف سراه» ولا مشهود 
إلا إياه"“ . ومن هناء لم يشهد هؤلاء غير الله؛ فما رأرا فى المشاهدة شىء 


سواه. 


وهكذا تقرم الوحدة الإفية عند ابن عريى» على دعامة الكشف الصوفى 
رالتجرید. فا لله يظهر لأرليائه» حال شهود »> فى كل الظاهر.. فيضمحل 
آنذاك وجود الممكنات» ويرجع إليه -تعالی- الأمر كله. 


ومن هنا یقول ابن عریی إن | لله سبحانه وتعالی» هوء لا غیره. ون کل 
ما ند رکه» فهو وجوده الحقّيٌ فى أعيان المكتات التى هى له كالظل ؛ فالعا م 
الغیال. 

ولا کان ابن عربی یری الله فى كل الأشياءء ويشهده فى كل المشاهد 
فقد أعتقد صاحب الفترحات» كَل اعتقادات الخلائق فى الإله .. وقال بيته 
فة الاين فى الإله قاب دا 


ا 


ونا اقات ج جَيع ما عقدوه 


.٠١١ الفتوحات المكيةء السفر الثالث » ققرة‎ )١( 
قصوص الحکم› ص ۱۳۰۔‎ )۲( 


۳۹ 


ويؤكد الشيخ الأكير فى مواضع عديدةء أن هذا العلم من قييل الكشف 
الذوقىء وليس نظراً عقليا بوحه من الوحوه. وهو يرى ضرورة كتم هذه 
الكاشفات التى أغلق بابها عن عامة التاس.. ويستشهد ابن عربى على ذلك 
عا فعله ابر هريرة فيما ذكره البخارى» حين قال : ملت عن النيى ظا حرابين؛ 
فأما الأول فبثتته فيكم» وأما الآحرء فلو بثثته لقطع منى هذا البلعوم ! وكذلك 
هر4 لر ذكرت تفسيره لرمتمونى أر لقلتم أنى كافر" .. وكذلك 
یستشهد ابن عربی با اثر عن على بن ایی طالب -کرم الله وحهه- حین کان 
يضرب بيده إلى صدره ويقول : ها هنا لعلومٌ جمة ! رقرل النبى & : ما 
فضلك مآبو بكر بكثرة صلاة ولا صیام ولکن بشیء وقر فى صدره" . 
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فإذا کانت هذه» ھی الوحدة الإهية عند ابن عربی» فإن ما ذهب إليه 
الحيلى من بعد؛ إنغا يطابق الأصل والفرع فيها. فقد ذهب الرجلين إلى تقرير 


(1) سورة الطلاق آية .١١‏ 
(۲) أياً ما كان من صحة ما أثر عن ابن عباسء ومن استخدامه لكلمة: كافر؛ فإن لتلك الكلمة 


عدة وحوه بمكن أن تحمل عليها : 
- الكافر جخلاف الؤمن؛ وهو المشهور. 
- الكافر وهو المقيم المختبى. 


- الكاقر من غطى الشىء فقد كفره؛ ومنه سّمّى الزراع بالكفار لأنهم يكفرون الحب 
بالتراب؛ وجمعها كفار وكفرة. وفى القرآن الكريم فإكمقّل َي حب الكفارً 
تيائة.. (سورة الحديد : آية ٠١‏ ) وإلى حانب هذا العنى توجد عدة معان لكلمة الكاقر 
(انظرء لسان العرب لابن منظور - مادة: كفر/ وأيضاً : تأويل مشكل القرآن لابن قتيية 
تحقیق امد صقرء ص )٥٤‏ ولا ندری على اى معنى قصد بها ابن عباس» إن صح نسية 
القرل إليه. 

(۲) المتازلات (خطوط) الورقة الثانية . 
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حقيقة واحدة فى الوحود هى الله الذى نظرا إليه » وتعلقا بتجليات حلاله وجماله 
وركماله فى الأكوان .. فرجعا بالأمر إليه» ولم يشاهدا فى التحقيق سواه. 

وفى تفس الحقبة» عاش صوفى آخر كان إنتاجه موقوفاً على قصائد من 
این الفارض 

يعتبر أبو حقص عمر بن أبى الحسن » الملقب بابن الفارض""» من كبار 
بالقاهرة سنة ٥۸٠‏ هجرية» وتوفى بها فى يوم الثلاثاء الثانى من جمادى الأرل 


سنة 1۳۲ هجرية. 


رعلى ذلك» فابن الفارض يتتسب إلى نفس الحقبة التى نعنى بهاء وقد 
عبرت قصائده عن مواجيد الصوفية وأحرالمم» كما حفلت قصيدتيه: التائية 
الكبرى و الخمرية بالكثير من الأفكار الصوقية التى ظهرت فى الحقبة التى عاش 
فیها“. 
رفى التائية الكيرى .. يدحل ابن الفارض إلى النظرية الصوفية فى الوحدة 
الإلهيةء مدحلاً ذوقياً يقوم على فكرة الجمال الإهى ادى فى ساثر 
المحلوقات» فيقول : 
وَصَرّح يالاق امال ولا تقل 
بيده ميلا خرف زیت 2 


)١(‏ مى بتلك ؛ لأن أبيه كان يثيت فروض النساء على الرجال. 

(۲) د. محمد مصطفی حلمی: اين الفارض والحب الإهی» ص ۲۲. 1 

ر( تعد هاتان القصيدتان من أروع قصائد الشعر الصوفى الإسلامى وأكثرها تعييرا عن التصوف 
الإسلامى. 

.1۹ اين الفارض : الديران (دار صادر) ص‎ )٤( 
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ومن هذا المعنى السابق» ينطلق اين القارض إلى أفق امشاهدة » فهو ينظ ر 
فى الموجودات فيرى فيها ظلالاً للجمال الإلهى. وإذا كان الصوفية يعتبرون 
الجمال هو أصل الحسن وآن الحسن الظاهر فى الأشياء» هو صورة الحمال 
الإمى؛ فإن ابن الفارض يرى فى كل حسن» مظهرا حمال واحار هو الذى 
نادى بإطلاقه فى البيت السابق؛ ومن هنا يقول فى البيت الذف جار مياشرة: 

مار له بل خسن کل ليح 


ويضع ابن الفارض هنا كلمة العارية ليشير إلى أن كل المظاهر الحماليةء 
إفا هى على سبيل التبعية والنسية إلى جمال الذات الإهيةء وليست هذه 
الموحودات بحاويةٍ للحسن عن طريق الأصالة؛ يل بحكم إعارة الحق إياهاء جحلياً 
من تحليات جاله الأزلى الظاهر فى صور الأكوان . وبذلك يكرن الحجمال الإهى 
هو أصل تيك وتلك من مظاهر الحسن التى نراها. 
ثم يتقل ابن الفارض إلى جل آخر» یری فيه اللات متجلَيّة فى ساثر 
الأشياءء وذلك من حيث تحلى الحمال والجلال معا؛ فيقول : 
جلت فى تجليها الوجُود إناظرى 
ھی کل مَرئیی اَراھا رؤب 
وبذلك يکون ابن الفارض قد تحقق عشه من مشاهد الوحدة الإمية التى 
ترى الذات فى كل المظاهر التى تتجلى فيها. ولكن ذلك كان عند ابن الفارض 
مقارناً بحال الشهود الذى عاين فيه هذا اللشهدء رإلا ما كان يقول : 
وَطَاحَ وُجُودی فی شهُودی وبنت عن 
جود شهودی ماجیا عير مُت" 
)١(‏ للرحع السابق ص .۷١‏ 


(۲) المرحع السابق ص .٦٦‏ 
(۳) المرحع السابق ص 1۷. 
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ومثلما قال ابن عربى باليرة : لتفرق النظر . وقال الحيلى من بعد إن 
الوحدة منظر إلى : ليس فيه راحة برجه من الرجوه وإن هذا الشهد. موضع 
حيرة الكمّل م نأهل الله .. قال ابن الفارض بالليس" فى ذلك الشهد لا 
لتباس الحقيقة الأزلية عتد النظر إلى الحادثات : 
اسار َس اليس لما كش فته 
٠‏ وکات لا رار حکیی أرْحَست 
رفغت جاب الس نها بكَشفِى 
الیقاب فگانت عَنْ سُؤالى مُجییع ی“ 
يتعدى ابن الفارض فى الأبيات مرحلة الليس الذى يلتبس فيه العرام؟ 
ويتحطاه إلى ما يدعوه برفع حجاب النفس» وآنذاك؛ تتتفى علة الالتباس الذى 
يؤدى إليه النظر إلى المظاهر. رتبقى حقيقة الشهود » الساطعة أنواره فى قلب 
العارف المتحققء فتجيب الذات طليه وسؤاله. 
ولا کان ابن الفارض شاعراء فقد وقعت بعض أيباته مواقع قل أن يتجنبها 
الشعراء » فقام الرحل برمى سهام شعره وهو فى سكر .. فأشوت ! 
يستخدم اين الفارض كلمة الحلول: 
می حلت عن قوی آنا ھی أ فل 
وَحَاشا إِيثلى إنهّا فى حلست“ 


(0 اعتبر الدكتور عمد مصعطفى حلمى كلمة الس ععنى اللباس وقراً الكلمة بالكسر فكانت 
لديه تعنى ليس النات الإلية فى الموحودات 1 ومن هنا قارن بين هذا العنى وبين الحلول عند 


الحلاج . 
ونرى أن الكلمة إغا استخدمت بالمعنى الى أشرنا إليه فى المعن؛ ون صحتها بفتح اللام 
ولیس کسرھا۔ 
(۲) ابن القارض الديران » ص .٠١‏ 
(۳) المرجحع السابق ص .۷٣‏ 


Yé 


ويستخدم كلمة الاتحاد : 


E رو‎ 


وشفغ وجُودی فی شهودی لیے ےر 
اتحادی وتر فی یقظر عغُفوابی۰۱ 
.. وما كان لرجل عاش فى تلك الحقبةء أن تطيش كلماته على هذا 
النحر. ركان يمكن أن يشير إلى ماه بقول آحرء غير ذلك لوهم باعتقاد 
مخالف للأصرل. وعمرماًء فقد حارل النابلسى» كعادته » أن ينفى عنه تلك 
الاتهامات. كما حاول الدكترر. حمد مصطفى حلمى -بكلماته الذوقية 
الرقيقة- أن ينفى عن اين الفارض ذلك؛ من حيث كون الرجحل عاشقاً للذات 
الإلمية. 
* % * 


رإذا کان ابن عربى قد عرف بقوله عذهب (رحدة الوحود) والتى رأنا 
أنها تسمية غير دقيقة .. فقد حاول أنصار عمر ابن القارض أن مجعلوا من 
وحدته (وحدة شهود) .ععنى أنه عاشق فنى قى جال الذات الإهية وعاش حياته 
متغنياً بلرعة عشقه فى حال الغناء. 

ومع ذلك» فطبقاً لتطابق ما ذهب إليه الجحيلى» واين عربى من قبله.. ثم ما 
ذهب إليه اين الفارض. فإننا نرى أن ابن الفارض» إغا عبر عن الوحدة الإفية 
على طريقته» وبالشكل الذى استطاعه كشاعر صوفى. والحقيقةء فلا داعى 
لإطلاق الشهود على قول ابن الفارض بالوحدة. فكل الأفكار الصوفية التى 
صاغها اين الفارض شعراً رالتى قيل: إن الفتوحات شرح لإحدى قصائده 
الشعرية؛ غا هى حقائق شهردية .. فما الداعى لأن تنفرد الوحلة بصفة 
الشهود فالقطب والقطبية عند اين الفارض» حقيقة أعطتها المشاهدة . وا لحب 
عتده» دين أعطاه الشهود .. وكذلك الوحدة. 


)١(‏ للرحع السابق ص ۸۸ - وانظر أيضاً > ص ١۷ء ۷١‏ (فيما يتعلتى بالتائية الكبرى وحدها) 


3: 


فإذا كانت التسميات » لمسمى واحد » قد احتلقفت من صوفى لآحرء 
فسميت الوحدة عند أين عربى: وجودية. رسميت عند اين الفارض: شهودية.. 
فإن صوقيا آحر» عرف مذهبه باسم الوحدة : المطلقة. 


ابن سبعين 


تعرضنا فيما سبق للصوفى الأندلسى عبد احق ابن سبعين» وعرضنا 
لفكرته عن الحقق.أو المقرب؛ وقد مر علينا أن ابن سبعين يرى فى احق هو: 
م اسقط الكثرة من الرحودٍ . وذلك عند ابن سبعين» من حراص التحقيق 
وهم مقوماته. 

والوحدة عند اين سبعين هى موضوع الفحقيق» والتحقق بالوحدة عنده 
هو المقرب (امحقق ) الذى يوجه ابن سبعين مريده إلى ضرورة الاقتداء به“. 
ويستخحدم ابن سبعين تسمياتٍ عديدة ليشير إلى الوحدة»ء منها : الوحدة .. 
الوحدة المطلقة .. الكل .. الإحاطة .. الإحاطة الحقيقية .. إحاطة الإحاطات.. 
2 . 

وفی مولفات ابن سبعين» يستفيض فى الكلام عن المراتب الكلية 
والحزئيةء وعن ترتيب تلك المراتب الوجحودية. إلا أنه لاشبت على بيان واحد 
ذه المراتب» ولا يستقر على التسميات التى يعطيها لكل مرتيةء فهو يثبت فى 
مؤلف آمرأًء ثم يثبت غيره فى ملف آحر” ولكن يكن القول إن الوحود 


)١(‏ يقول اين سبعين للمريد : وأنت إذا خاطبت نفسك ونظرت إل ا حقيقة من حيث هي 
فكن مع القرب. وإذا جادلت فكن مع الفبلسرف. وإذا أعطيت الإقناع ودفمت ا حصم عن 
سك » فلكن مع التصرفة . وإذا خلطت وخاطيت انجانين» قكن مع الأشعرية . وإذا 
شرعت فى العخاق العملىء فكن ققَييً .. (بد العارف» ص .)٠۷۲‏ 

(۲) این سبعین : بد العارف» ص .١١۲‏ 

(۲) د. التفتازانى : ابن سيعين وفلسفته الصوفية » ص .۲١۸‏ 


o 


إجالاء عند ابن سبعين : إما وجود مطلق هو وحود الله تعالى» أو وجود مقيد 

هو وجود الحادث - ويشير إليه ابن سيعين بقوله : أنا وأنت - ثم هناك 
e‏ 6 

الوجود المغدر وهو وجود مالم يقح بعد . 


وتقوم فكرة الوحدة الإهية عند ابن سبعين » من اعتبار أن (الوجرد 
الإلمى المطلق) هو وحده الوجود الحقيقى» وغيره من مراتب الموجحودات» لا ِن 
بهذا الوحودء عوط به .. من حيث أن الذات الإلمية هى دائرة الوحود التى 
حيط بكل الدوائر» وهى التى تنعل الموجودات بها تعلق العلول بالعلة» فقرحع 
أشكال ومراتب الوجودء بذلكء إلى وجود واحد .. هو : الوجود المطلق" . 

ويضرب ابن سبعين مثلاً لذلك فى الإحاطة فيقول إن الموحودات ترحع 
إلى الذات امحيطة بالكل» التى هى مثل مختاطيسء والموحودات كالحديد. 
رالنسبة الجامعة بينهما » هى هوية الوحود والذى فرق يينهما هو: َم 
الموحود. 

وهكذا يقول ابن سبعين باقتران التعدّد » بالوهم . ويرى أن الموجودات 
إغا هى وجودٌ خاص من حيث وهم الراهم .. أما من حيث الحقيقة التى 
يشهدها الحقق» فلا وجرد إلا للذات الإلمية التى احترت الكل وأحاطت 
بالمحميع .. والحميع له الوهم. وهذا » ما كان ابن عريى واين الفارض والحيلى 
قد ذهبوا إليه أيضاً؛ ققد مر علينا » كيف نظر ابلبيلى إلى مراتب الوحود على 
أنها مراتب موهومة وحلها الوهم والخيال . وقال ابن عربى ِن قَبّلء إن الله هو 
الوجود على الحقيقةء وما سواه وهم وحيال . كما قال ابن الفارض بذلك فى 
تائيته» حون جاء بكامة اللبس ليشير إلى أن وحود الحادثات»ء مرجحعه إلى 
الالتباس الوهمى الذى يقع فيه كل من ) يتحقق. 


.۱۹ ابن سبعين : الإحاطة » ص‎ )١( 


وينفى ابن سبعين بشدة » كما فعل معاصروه» اعتقادَ الحلول والاتحاد عن 
مذهبه فى الوحدة.. وإلا قكيف بمكن أن تكرن وحدة ععنى ها لم غير 
بحلول واتحاد ؟ وكلاهما يستلزم حقيقتين أو شيئين يتحدان أو محل أحدهما 
بالآحر. ولذلك نفى ابن سبعين الاتحاد » كما قال بأن جحيم الحلول هو خحاطرٌ 
فاس من ححواطر التقس» قريب من خاطر الشيطان" . 

وي ؤكد ابن سبعين على أن هذه الحقيقة الوجودية المطلقة التى ليس فيها 

هرر الو احا راوج ا مر غاا عد كاف لبك ن ل النطر الى 
رإفا تحصل مشاهدة وذوقاًء ومن أراد أن يتحقَق بها » وينالحاء فعليه أن: 
يتصرف بابحملة إل الله العليم بل لإ ليه هرء أعی القدیم المىکیسم؛ رتیه على 
التوجه والذكرء لا على اتعليم والفكر" وي ؤكد ابن سبعين أيضاً على أن 
الرحدة والإحاطة » هى من معانى قوله تعالى قحان اللي يه لكوت 
کل شیء وای ترجثون)7 را :۷ رالا رهم رلا لله إلا لله. . ھکنا 
کان » ومکذا هر . وتلك هى الحقيقة الى لاتفقد ولاتفتقد » وهذه هى 
المعانی التی شیر إلیها ابن سبعین فی مؤلفاته » بکلمات یری انها : كنز من 
كتوز الحنة» بل هى ذات الرضران والنة. 

ثم معن ابن سبعين فى القرل بالوحدة الإلهية » فيرتقى عن ما ماه 
بالوحدة المطلقةء إلى ما يدعره بالوحدة النقية الخالصة .. حيث تتجرد الوحدة 
من كل شىء حتى أنها - الرحدة النقية الخالصة- تكاد تعرى لنقائها 
وحلاصهاء وتتجرد لدقتها ؛ عن الوحدة ذاتها .. من حيث أنها تتكر كل 
النلسب والإضافات»› ومن حیث انقطاع الإشارة إليها. 


(۱) ابن سبعين : بد العارف » ص ۱1۸ وما بعدها۔ 
(۲) الإحاطة » ص .٩‏ 

(۳) سورة یس › آیة ۸۳. 

(4) الإحاطة» ص ۲۲. 


4۷ 


يدل ابن سبعين على الوحدة - التى هى الفكرة الم ركزية فى مولفاته - 
بالآيات القرآنية التى يتناو طا على محمل التأويل. والتأويل » كما يقول ابن 
سبعون : فى شريعة الإسلام » حَكَمّ من أحكامها » وواحدٌ فيها. وح الأريل: 
صرف الكلام عن ظاهره إلى وجه يحتمله » وحَده أيضا : ما احتمل أمرين 
أحدھما قوی من الآ () .. وهو يستند إلى بعض الأحاديث النبوية - 
الصحيح منها وغير الصحيح - استناداً حاصاً. إلى انب الاستشهاد بيعض 
الأثورات عن السابقين مثل ٠‏ العجر عن درك الإدراك » إدراك" . وبيت لبيد 
الشهورء الذى يقرل الشطر الأول منه : 


ألا کل شيْء ا خلا اله بال 
رإلى حانب ذلك كله» فاين سبعين يشير دوماً إلى ما يفيد أن هذه 
ا لحقائق» حصلت عنده بطريق النوق والمشاهدة. وأنها : الحقائق التى رامت 
إفادتها المداية التبوية" .. ومن هناء قإنه يرى أنه: 


لاغناء فى قول الفلاسفة وآرائهم» رلاحير فى الأشاعرة ومذاهيهم رلا 
حاصل فى الفقهاء ورسرمهم ولامفيد فى صوفية التلرين وشطحاتهم . فليس 
للمحقق إلا علم التحقيق» ولاحاجحة له بالصورة» ولامنقعة فى التوحيد » 


(۱) بد العارفء ص ۱۸۳ 

(۲) العبارة صر بيت شعرى » مشهور » يتسب إلى أبى بكر الصديقء رضى اله عندء يقول : 

الجر عَنْ درل الإذراكٍ إذراك لوقف فى طرق الأحيار إشراك 

(۷) بد العارف» ص ۲۹. ا 

)٤(‏ یری ابن سيعين آن اعتقاد احقتى بالتوحيد هو اعتقاد حاص» يتفق مع فكرة الإحاطة أو 
الرحدة المطلقةء أو الوحدة النقية الخالصة. وهو توحيد لايصح معه توحيد غيره» بل -كما يقول 
ابن سيعين - يكفر به من لايعلمه.. وها التوحيد عند اين سبعين مقلمة لقضية » مقلمتها 
الأحرى: رفض البراهين العقليةء وحدها الأوسط: حير الأمور. والأصغر: الوقار › والأكير: 
التفريد .. والتتيجة: العبعاة .. والقياس : الاسستارة (الإحاطة » ص .)٣‏ 


YEA 


رلاحور فئ الفيض» رلا سعاده فی الحلرلء ولافائده فى الاتحادء ولاشرق إلى 
بقام .. رلا تظ ر للمحقق إلا إل الإحاطة" . 


ak 3% % 


وعلى هذا النحو» عيرت كتابات ابن سيعين عن الوحدة الإهية وهوء 
رإن أَرُغل فى الرموز عند التعبير عنهاء وأكثر من الإشارات الدقيقة فى تلويجه 
بها؛ إلا أن ذلك فى النهاية لم يخرج به عن تلك النظرية الصوفية فى الوحدة 
الإيةء وتفاصيلها التى عرضنا ها عند المحيلى أرلاء ثم عند ابن عربى» وابن 
الفارض من بعده . والوحدة عند ابن سبعين» واحدة من الصور التى عبرت 
عنهاء وكانت تقوم لديهم على دعامة الكشف الصرفى .. فهى مؤيدة به؛ 
ومستندة إلى تأويل عاص للآيات القرآنية» وإلى تنارل ذوقى للأحاديث النبرية 
الشريفة. 

وإذا كانت هذه هى فكرة ابن سبعين عن الوحدةء والتى يبدو تطابقها 
مع أفكار اين عربى وابن الفارض والحيلى ؛ فإن ذلك فى النهاية ما تدعره 
بالوحدة الإلمية عند صوفية الإسلام» وهى التظرية القائمة على فكرة واحدة 
بسيطة مستمدة من حقيقة واحدة» هى أنه : ما ثم غير الله 

وإذا كان رحال التصرف الإسلامى قد عبروا فى تلك الحقبة عن هذه 
النظرية فى ثوب فلسفى فإن ذلك يرحع إلى أن اك لفلسفة كاتنت عب ت 
عناصر تشكيل ثقافة الحقبة التى انتسب إليها هؤلاء الرحالء والتى كانت 
مؤلفاتهم شهادة على ثقافتهم التى ظهرت من خلال بعض النظريات الصرفيةء 
ومن بينها نظرية الوحدة الإهية. 


)0 الإحاطة > ص .٩‏ 


رفوق ذلك» فالوحدة وليدة فرط إعانء وثمرة كشف إهى؛ جلى الله به 
على عبادة الذين أحلصوا .. وخلصوا إليه» فلم يشغلهم سواه؛ فلم يروا فى 
الوحود سواه فلم يثبتوا وجودا إلا إليه. 
وفى حقبةٍ تالية » ستكون نظرية الوحدة موضوعاً يسيل مداد أقلام 
اسراح حوله» بعدما كانت النظرية قد عرفت بوحدة الوجحود .. فقام أهل 
الظاهر بجوم عليهاء وحاول الصوفية فى تلك المرحلة التالية أن يتكلموا فيه اء 
فكان كلامهم احتراراً لأقوال السابقين عليهم. ولف المجوم على النظرية» 
والدفاع عنهاء قائمة طويلة من المؤلفات التى تدور حول وحدة الوجود وهى 
مۇلفغات معظمها خط وط . 
رإذا أردنا الإشارة إلى الوحدة الإهية فى التصوف الإسلامى» بعد تلك 
الحقبة التى عنيتا برجاطهما فى هذا الباب» كان عبد الغنى النابلسى مغلا لذلك؛ 
فقد جاء الرجل لي ؤكد كلام السابقين فى الوحدة» ويترك عدة مؤلفات فى 
ذلك ولاجديد فى معظمهاء إلا إصراره البالغ» بل المبالغ فيه» على الوحدة 
لايصح القول بها إلا فى حال المشاهدة» وأن هذه الوحدة اعتقاد حاص بالخاصة 
لايصلح لأن يكون اعتقاد العامة الذين لاقدم هم فى أرض تلك الحقائق» فعلى 
الخاصه التحقق بها قبل ادعائهاء وعلى العامة اجتناب القول بها لأنها تدق عن 
أفهامهم“ .. وذلك ما تحدث عنه فى آبياته المشهورة التى يقول فيها : 
قل وخدة الؤجُودإدًا لم 
تفن عڻ کل كاين جود 


(1) منها رسالة فى وحدة الوجود لعبد الرحمن حامى .. رسالة فى وحدة الوجود للعيدورس .. 
ا مورد العذب المورود لذدوى الورود فى كشف معنى وحدة الوجود » لمصطفى البكرى 
(حخطوطة دار الكتب المصرية رقم |١١۷‏ تصوف) .. إل . 

(۲) انظر رسالة النابلسى فى وحدة الوجود » التى تشرها د. بدوى (فى: شطحات الصوفية) تحت 
عنوان المسلك الى فى حكم شطح الول 


Yo 


ثم تفنى ذوقا بتحقيق حَسق 

عك حتى عن الفنى الَقصود 
ويصدر الوجُود عنك خفيّا 

لست تذرى نة وى فرط جُودِ 
ودا لم تكن كبك قاخدز 
واجتنيب وَخدة الوْجُود وَدَعُها 

لجال قامُوا بجفظ الود 


٥١ 


ویعد › 


فقد كان هذا البحث رحلة ذفوقية مع النظريات الصوفية التى عاشت فى 
الحقبة اممتدة من القرن السادس وحتى القرن التاسع المحرى»ء كما كان ثمرة 
صحبة روحية لرحال التصوف الإسلامى فى تلك الحقبة» ممن نسميهم: الصوفية 
الكبا 
بار. 


وأثتاء الرحلةء تعرفنا على الصوفى المسلم عبد الكريم الجيلى فى سياحاته 
تى ) تنقطع .. وم نعرف له دارأء فقد سكن الرحل كل الديار ؛ ولم ينشغل 
عن سبيل التحقيق » فجاءت أفكاره بالدقيق من علوم أهل الطريق الروحى.. 
فلمًا حاب الحيلى جناب الأجانب عن طريق الأحيار والأرلياء وعاش بصحبة 
رحال لاتلهيهم تجارة ولا بيع عن ذكر اللهء ولا لقى ما يلقى الأولياء من ابتلاء 
وامتحان» وصدق ؛ جاءته من فيض الحرد الإلمى عنايةء أحذت بيده إلى المعالىء 
فوضعتهُ ضمن رجال الطيقة الأرلى: طبقة خلاصة الخاصة. 

وأنناء الرحلةء توقفنا عند نظرية الإنسان الكامل.. ورأينا كيف عالج 
الجيلى وغيره من صوفية الحقبة تلك النظرية من جرانبها الختلفةء وكيف اتفق 
هؤلاء الرحال على كون التبى» عليه الصلاة والسلام» هو الإتنسان الكامل 
بالاتفاق» وكل الكاملين من أرلياء الله إغا يلنحقرن به .. وفقاً لعبارة الجيلى: 
لحقوق الكامل بالأكمل. 


Yo 


واتهم صوفية الإسلام بأنهم يرفعون الولى لمكانة فرق مكانة النبى! وعرفنا 
- من خلال نصوصهم وأفكارهم - أن اتهامهم بذلك كان خض افتراء. فقد 
كرر المحيلى وغيره من رحال التصوف» أنهم يستمدون من مشكاة انور النبوى 
امحمدى؛ فكيف يعلونه مرتبة ! وأكد الجيلى فى مناسبات كثيرةء أن معارج 
الأنبياء دون معارج الأولياء . وأن هؤلاء رهؤلاء » وإن اتفقرا فى الأصول - 
وهى المقامات- فقد احتلفوا فى المكانة والترتيب» فمقام التبى أعلى من مقام 
الولى» ومطلق النين أفضل من مطل الولى .. على الرغم من أن القرب يشتمل 
الكل. 

ورب معترض يقول: إنه م ير فى النبى ## تلك الصفات التى خحلعها 
هولاء الرجال على الإنسان الكامل ! وذا العزض نقرل: إننا لاتعترض عليه» 
ولا نعترض عليهم فيما ذهبوا إليه .. وكل ما فى الأمر أن العرض ينظر بالعينء 
فتبلغه تصق الحقيقة ؛ وهؤلاء الكبار نظروا يالعين والقلب » فطالعوا واطلعوا 
على حقائق قى النصف الذى ل يبلغه العرض . 


ويإمعان النظر فى حقيقة مقام الإنسان الكامل عند صوفية الإسلام 
يتضح لنا أن تلك التسميات المتعددة (الإنسان الكامل - القطب- الحكيم 
التأله- الحقق) إنغا تعالج موضوعا واحدا بعينه» هو غاية مراتب السلوك 
والوصول. والواصل إلى مراتب الكمالء هر عند القوم» إنسان كامل» وحقق» 
يدور عليه فلك العلم والأمر الإلميين؛ وك من ارفك مظهرٌ لكمال الذات 
الإلية؛ و كل منهم لايخرج عن إطار الإسلام . 

وعتد بحث النظرية الصوفية فى الإنسان الكاملء رأينا أنها نظرية إسلامية 
الصدرء من حيث كونها صدرت عن حقبة » ضمن الأحقاب العرفية التى 
تكن تاريخ الفكر الإسلامى. وفى تلك الحقبة» ظهرت هذه النظرية لتعاج 
فكرة يعرفها التصوف بمعناه الواسع» هى فكرة الكمال الإنسانی» ار كامل 


Yor 


الإنسان الذى بعكن الوصرل إلى مرتبته .. وكانت تلك العالحة نظرية حاصة 
بحقبة ء تقافتها نسيج وحدة. 

وأثاء الرحلة » تلبغنا عند نظرية الوحدة .. أبسط النظريات الصوفية فى 
تلك الحقبة وأكثرها إثارة للجدل. قامت الفكرة على مفهوم بسيط : ها م 
غير. فأقيمت الدنيا وأقعدت . وهؤلاء الرجال الذين قامت عليهم الدنياء فى 
شغل عن ذلك هم رأفكارهم .. فى شغل بالواحد الصمدى لاتشغلهم عنه 
الأغيار. 

وقد حاولنا قبل الدحول إلى نظرية الرحدةء أن نصل إلى تحديد دقيق 
للكلمات رالاصطلاحات الخاصة بأفكار الاتحاد والوحدة .. وعسانا نكون قد 
رقنا .. ثم وجدنا ابميلى يقيم فكرة الرحدة الإلية على دعائم تقل وكشف» 
عرضنا لها فهمناه منها . وحن ندرك جيداء أنه لا تزال حلف الكلمات 
السطورةء معان Sa GE‏ ولكڻ -على سبيل الإجمال - 
فقد رأینا الیل معقداً بانقل والتشريع» ومتعمفا فى القت ذاته بالكشف 
والتحقيق» فلم نتسرّع لقبول آرائه أو رفضها .. وإنا توقفنا طويلاً عندها قبل 
الإنكار والرد » حاصة وأن كلماته مرموزة ؛ ويقال : لا رد على الرمز ! 

ربعد الحيلى » مررنا بنظرية الرحدة الإية فى التصوف الإسلامىء كما 
حلت فی کتابات این عربی وابن سبعين » وفى أشعار ابن الفارض» وعند ذلك 
:رأيناء أن تظرية الوحدة الإلمية - مثلما كان الأمر بالنسبة لنظرية الإنسان 
الكامل - إنغا صدرت عن نفس انجال المعرفى للحقبة التى عاش فيها هؤلاء 
الرحال » وكوتت النظرية نفس العناصر الثقافية. 

فإذا نظرنا فى نهاية الرحلة إلى طبيعة العناصر التى كونت نظريتى الإنسان 
الكامل والوحدة الإمية - وغير ذلك من النظريات الصوفية فى تلك الحقبة - 
وحدنا للوهلة الأولى عنصر التأويل القائم على (تنرق) الآيات القرآنية 
والأحاديث تذوقا ررحياء قرامه: الكشف. وعماده : التحقيق. فتفتح عن هذا 


Yof 


العنصرء عالم» من المعارف الخاصة بصوفية تلك المرحلةء وأر ذلك: تجربة 
شعورية فريدة» يقرأ حلاها الشص القرآنى» كما لر كان قد نزل فى شأن 
القارىء! 

ومن تلك العناصر » عنصر الموروث من التراث الصرفى للحقبة السابقة» 
فی شکل للأثورات عن رجال عاشوا حول النبی» ررجال تبعوهم» کانوا 
بدايات الطريق رجلى عنصر الوروث أيضاء فى شكل حكايات الصرفية 
الأرائل وعباراتهم التى توقف عندها رجال التصوف رة قفة تأمليةء فإذا بها تعود 
ل الأذهان فى ثوب جدید. 


وكانت الفلسفة ضمن العناصر التى شكلت معرفة وثقافة تلك الحقبة. 
ليست الفلسفة اليونائية أو الندية أو الفارسيةء وإغا الفلسفة التى اتخذت شكلاً 
حاصاً فى الفكر الإسلامى بعد القرن السادس المجرى. حيث ظهرت دلالات 
جحديدة لمصطلحات الميولى والوجرد والعدم .. إلخ» كما ظهرت شعصيات 
القلاسقة مرتدية ثوب الحكماء للتأهين. 

ومن عناصر تشكيل ثقافة الحقبة التجربة الصوفية بكل ما حملت من 
شكال فريدة. وهذه التجارب الفريدة» إغا تأتى فى كل الأحقاب» لتعير عن 
اميل الأصيل فى النفس الإنسانية إلى الارتقاء راليعد عن آثار الحس؛ وقد تقرى 
تلك التجربة فى بعض الثقافات الإنسانية» فتسمّى تصوفا. وقد تقترن بنوع من 
التنظير فتدعى تصرفاً فلسفياء وقد تنخذ - فى ثقافة أحرى- شكلا نظرياء 
فتعرف حينذاك بالثالية. 


وبانصهار هذه العناصزء إلى جحانب عتاصر أحرى كثيرة » يتكرن 
)١(‏ انظر التناول التفصيلى للعناصر التقافية التى كونت اال المعرقى للحقية الى عاش فيها عبد 


الكريم الجيلىء فى حاتمة كتابتا : عيد الكريم الحيلى» فيلسوف الصوفية (اهيعة الصرية العامة 
للكتاب - سلسلة علام العرب). 


الجال المعرقى الى يأحذ طايع البنية. وفى البنية الثقافية الخاصة يكل حقية من 
تلك الأحقاب المنفصلة - والتى تكرّن عقد الفكر الإنسانى - تتشكل المعرفة 
علی نحو حاص .. کتکوین رملی بصحراء واسعةء تتضح خطوطه وتعاريجه 
حلال اللغة وحلال الفكر فى تلك الحقبة. فإذا هبت ريح ثقافية عاتية مسن 
إحدى الحهات» استلزم ذلك تغيرا جديدا هذا التكوين الرملى» فتتعرًف على لعٍ 
جحديدة» وفکر حدید » یکون -مرة أحرى- نسيج وحدةٍ لايتكرر. 

فإذا كانت الحقبة عند أهلى اللغةء هى المدة من الدهر التى لا وقت هها؛ 
فإن الحقبة عندنا تعنى : التشكل ا خا ص لعدة عناص ر تقافية فى فة زمنية 
حددة»ء تظه ر فيها تقافة جديدة وبناء معرفى حاص » لايك نأن يتكرر فى 
حقبة أحرى» لا لشىءء إلا لأن العناصر المكونة له .. لاتتكرر. 

أما عن الحكمة فى ظهور هذا البتاء العرفى الخاص» بتفاعل هذه العناصر 
والغاية من هذا التحول الثقافى فى تاريخ الفكر الإنسانى» ليتحذ فى كل مرة 
شكلاً ميزأً.. فهذا يرجع لله تعالى وحده. فما تلك الأحقاب المعرفية إلا أيام 
فى الشأن الإلمى » وا لله كل يوم .. فى شأن جديد . 
يقول ابن الفارض : 

رما حت تنو » وتَخفّی ‏ َة 


عَلّی حَسَّب الأَوقاتے فی کل قب 


الصادر والمراجع 


المطبوعات 
المخطوطات 
الرسائل الجامعية 
المعاجم والموسوعات 
الكثب الأجنبية 


Converted by Tiff Combine 


الطبوعات 


-۱١‏ إبراهیم مد کور ( د کتور) 


۳- این اياس 


٤‏ - ابن تغری بردی 


) ابن تيمية (تقى الدين‎ -٥ 


٦ 


۷- ابن اللحوزی (آبو الفرج) 


۸- ابن حجر العسقلانی 


: بين السهروردى وابن سينا (مقال» 


بالکتاب التذكارى لشيخ الإشراق - افيعة 
الصرية العامة للكتاب»ء سنة .)۱۹۷١‏ 


: وحدة الوجود بين ابن عربى واسبينوزا 


(مقال بالكتاب التذكارى حى الدين ابن 
عربى - أفيغة الصرية العامة للكاب 
4. 


: بدائع الزهور فى وقائع الدهور رالميشة 


الصرية العامة للتأليف والنش). 


: النجوم الزاهرة فى أخبار مصر والقاهرة 


(اميثة اللصرية العامة للكتاب). 


: مجموعة الرسائل والمسائل (دار المنار - 


القاهرة» ٠۳٤۹‏ هجرية). 


: الصوفية والفقراء (مكتبة المدنى › حدة). 


: تلبيس إبليس (إدارة الطباعة المنيرية - 


القاهرة» ۸٠١١٠هجرية).‏ 


: تبصير المنتبه بعحرير المشتبه (ايغة الصرية 


العامة للتأليف والنش. 


10۹ 


۹ ابن خحلدون 


۱۱- ابن سبعين (عيد الحق) 


¬۳ 


£ 


~۱٥‏ ابن سینا 


-٦‏ ابن شاکر الکتیی 


: المقدمة (الأزهر - ٠١٤١‏ هجرية). 


: وفيات الأعيان وأنباء أبناء الزمان 


(القاهرة - ٠۲۷١‏ هجرية). 


: بد العارف وعقيدة الحقق المرب 


الكاشف وطريق السالك التبتل العاكف 
(تحقيق وتقديم د. حورج كتورة -دار 
الأندلس/ دار الكندى - بيروت). 


: رسالة العهد مع شرح لولف مبجهول 


(تحقيق د. عيد الر من بدوى - صحيفة 
معهد الدراسات الإسلامية > مدريدء الحلد 
الخامس ۷٥۱۹ء‏ العدد ./١‏ 


: كتاب الإحاطة (تحقيق د. بدورى -صحيفة 


معهد الدراسات الإسلامية» مدريد» المجلد 
الخامس ۱۹۰۸ء العدد .)۲/١‏ 


: الرسالة النورية (تحقيق د. بدرى - 


الإسلامية» مدرید اجلد الرابع .)٠۹٥٩‏ 


: القصيدة العينية فى النفس (ضمن كتاب 


د. فتح الله حليف : فلاسفة الإسلام). 


: فوات الوفيات (مكتبة النهضة - القاهرةء 


بلون تاریخ) . 


۷- ابن عربى (حيى الدين) : الفتوحات المكية 


(أ) فى أربعة محلدات (طبعة دار الككب 
العربية» الققاهرة ۱۳١۲۹‏ هجرية). 
القترحات المكية. 


(ب) بتحقيق الدكتور / عثمان يحيى (اليعة 
اللصرية العامة للكتاب). 


۸~ : فصوص الحكم (تحقيق وتعليق د. أبو العلا 
عفیفی - دار الكتاب العربى»› برروت). 

۹- : رسائل ابسن عربی جزءان (حیدر آباد- 
الد كنء الند). 

۰- : ذخائر الأعلاق شرح ترجهان الأشواق 
(تحقيتق وتعليق محمد الكردى -مطيعة 
السعادةء القاهرة). 

-١‏ : الأمر الحكم المربوط فى ما يلزم أهل 
طريق الله من الشروط (ملحق بذخائر 
الإعلاق - مطبعة السعادةء القاهرة). 

۲- : تفسير القرآن ردار الإسلام- القاهرة/ 
المكتبة العصرية - بيروت» بدون تاريخ). 

۳ : التجليات الإهية (تحقيق د. عثمان جى - 
الكتاب العذکاری ھی الدين بن عربی). 

4 : الديوان (بولاق» ۱۲۷۱ هجرية). 

-٠١‏ ابن العماد الحنبلى : شذرات الذهب فى أخبار من ذهب 


۲71 


¬٦‏ ابن عتبة 
۷- اين الفارض 


۸- ابو ریان (د. محمد علی) 


۰- ابو العلا عفیفی ( دکتور) 


(ذعائر التراث العربى - بيروت). 


: عمدة الطالب فى أنساب آل أبى طالب 


(دار مكتبة الحياة - بيروت» يدون تاریخ) 


: الديوان (دار صادر ٣بوروت‏ ۹1۲( 


: أصول الفلسفة الإشراقية عند شهاب 


الدين السهروردى (دار التهضة العربية - 
بوروت» ۱۹۷۸). 


: مقدمة هياكل النور للسهروردى ردار 


النهضة العربية - بيروت» الطيعة الثانية). 


: الملامتية والصوفية وأهل الفتوة (مؤلفات 


إلجمعية الملصرية ۱۹٤١‏ - دار إحياء 
الكتب العربيةء القاهرة ). 


: التصوف الثورة الروحية فى الإسلام ردار 


العارف - الطيعة الأرلی .)۱۹١۳‏ 


: ابن عربی فی دراساتی رالکتاب التذکاری 


حى الدین ابن عربی). 


: مقدمة وتعليقات على فصوص الحكم 


لابن عريى (دار الكتاب العربى -بيروت). 


: من این اسشتقی ابن عربی فلسفته 


الصوفية؟ (يحلة كلية الآدابء الجلد الأرل/ 
المحزء الأولء مایو ۱۹۳۳). 


: نظريات الإسلاميين فى الكلمة رجلة كلية 


1Y 


۷- إحوان الصفا 


۸- اسن بلاٹیرس 


۹- افلوطين 


٠‏ - البدوى (السيد أحمد) 


-٤۱‏ بدوی (د. عبد الرحمن) 


-۲ 


E 


££ 


الآداب» المحلد الفانى / الحزء الأرل 
.(4٤4‏ 


: حلية الأولياء وطبقات الأصفياء (القاهرةء 


۲ 


: رسائل إخوان الصفا وخاآن الوفا ردار 


صادر - بیروت). 


: اإبن عربى › حياته ومذهبه (ترجمة د. 


بدوى مكتبة الأنجلو المصرية » .)٠۹٦١‏ 


: التساعية الرابعة ترجمة د. فؤاد زكريا 


(الميغة المصرية العامة للقأليف والنشر 
۷۰ 


: تائية البدوى (ملحق برسالة ماحستير: أهم 


الطرق الصرفية فى مصر فى القرن السايع 
اهجری). 


: بو مدین وابن غربی رالکتاب التذکاری 


حى الدین این عربی). 


: شطحات الصوفية ( ركالة الطبرعات - 


الكويت الطبعة الثانية .)۱۹۷٦‏ 


الإنسان الكامل فى الإسلام محموعة أمحاث 


مرجهمة (ركالة المطيرعات - الكريت» 
الطبعة الثانية .)۱۹۷٦١‏ 


: شخصيات قلقة فى الإسلام (ركالة 


1۳ 


٤٥‏ - پرمهنسا يوجانندا 


-٦‏ بر وکلمان (کارل) 


۷- البيرونى (أبو الريحان) 


“£۸ 


-٩‏ التفتازانى (د. أبو الوفا) 


: التهانوی (حمدعلی‎ -٥١ 
الفاروقى)‎ 


۲- الحرجانى (السيد الشريف) : 


۳-جلال شرف (د. حمد) 


الطبوعات - الكويت » الطيعة الثالة 
۸)){))». 


: فلسفة الهند فى سيرة يوجى (مكتبة الأنجلو 


.)۱١۹٥٩١ » المصرية‎ 


: تاريخ الأدب العربسى ترجمة بجموعة من 


الأساتذة (ظهر منه ٠‏ أحزاء - دار العارف 
.مص). 


: الآثار الباقية عن القرون الخالية (لييزج 


.۳ 


: تحقيق ما للهند من مقولة مقبولة فى العقل 


أو هرذولة (دائر العارف العثمانية» حيدر 
آباد ¢ الد کن- بدون تاریخ). 


: ابن سيعين وحكيم الإشراق (الكتاب 


التذكارى لشيخ الإشراق). 


: ابن سبعين وفلسفته الصوفية (دار الكتاب 


اللبنانی - بيروت» الطيعة الأرلی ۱۹۷۳). 
كشاف اصطلاحات الفنون تحقیق د. 
لطفى عبد البديع (ايشة الملصرية العامة 
للکتاب .)۱۹٦1۹‏ 

التعريقفات (مكتبة لبنان -بيروت» 
4. 


أعلام التصو ف فی الإسلام (دار الجامعات 


Y4 


-٠ ٤‏ اللتيلى (عيد الكريم) 


—oeo0 


=0 


=¥ 


۸- حاجی حليفة 


۹- الحبشی (عبد الله) 


-٠‏ الحكيم الرمذى 


~١ 


۲ - الحلاج 


.)۱۹۷٩ المصريةء‎ 


: الإنسان الكامل فى معرفة الأواخر 


والأوائل (مطبعة صبيح بالأزهر» .)۱۹١٠‏ 


: مراتب الوجود وحقيقة كل موجود 


(مكتبة الجحندى- القاهرة» بدون تاريخ). 


: ا لمناظر الإهية (مكتية الجندى - القاهرة 


بدون تاریخ). 


: حقيقة الحقائق التى هى للحق من وجه 


ومن وجه للخلائسق (دار الرسالة - 
القاهرةء بدون تاریخ). 


: كشف الظنون عن أسامى الكتسب 


والفنون (دار سعادات - المند» بدرن 
تاریخ). 


: الصوفية والفقهاء فى اليمن (صنعايء 


٩ 


: آداب المريدين وبيان الكسب تحقيق 


السعادة - القاهرة» بدرن تاریخ). 


: المسائل المكنونة تحقيق د. إبراهيم الجيرشى 


(دار التراث العربی - القاهرة ۱۹۸۰). 


1o 


S7‏ الحلاج 


-٤‏ الخرانساری (میزرا حمد) 
باقر الموسوى 


-٥‏ الزركلى (خير الدين) 
-٦‏ زکریا ایراهیم ( دکتور) 


۷- زکی مبارك (دکتور) 


۸- سارتون (حورج) 


۹- سبط ابن الجوزی 


-١‏ السلمى (أبو عبد الرحمن) 


۲- السهجلى 


۳- السهروردی (شهاب 


۳ 


: روضات الجنات فى أحوال العلماء 


والسادات (تحقيق / أسد | لله إسماعيليان - 
طهران ۱۳۹۲هجرية). 


: الأعلام رالقاهرة » .)٠١١۷‏ 
: مشكل البنية مجموعة مشكلات فلسفية 


(مكتبة مصر بالفجالة» بدون تاريخ). 


: التصوف الإسلامى فى الأدب والأخلاق 


(مطيعة الرسالة - القاهرة» ۱۹۳۸). 


: تاريخ العلم ترجمة مجحموعة من الأساتذة 


(دار العارف .حعصرء ۹1۹ ۰)١‏ 


: مرآة الجنان تحقيق د. عبد الرحمن بدرى 


(شطحات الصوفية). 


: الضوء اللامع بأعيان القرن التاسع 


(القاهرة ۲١١٠٠هجرية).‏ 


: طبقات الصوفية بعناية مد الشرباصى 


(کتاب الشعب » ۳۸۰١هجرية).‏ 


: الور من کلمات أبى طيفور تحقيق د. 


عبد الرحمن بدوى (شطحات الصوفية). 


: حكمة الإشراق نشرة هنرى كوربان 


(جموعة دڙم مصتفات -طهران °۲(. 


1 


-٤‏ السهروردى (شهاب 
الدين) 


۹- الشرجى الزبيدى 


A۰‏ الشرقاوى (د. حسن) 
۸۱“ 


~A 


۳- الشعراتی (عبد الوهاب) 


: المشارع والمطارحات نشرة هنرى كوريان 


(بجموعة فى الحكمة الإلية / اللشريات 
الإسلاعة لحمعية المستشرقين الألمائية - 
استانیول ٤٥‏ ۱۹). 


: رسالة الغربة نشرة هنرى كوربان (ججموعة 


درم مصتفات - إلجلد الثانى). 


: التلويجات نشرة هنرى كوريان (يجموعة 


فى الحكمة الإهية). 


: هیاکل الور تحقیی د. ابو ریان (دار 


النهضة العربية - بيروت). 


: أصوات أجنحة جبرائيل ترجمة برل 


کرارس (شخصيات قلقة فى الإسلام)۔ 


: طبقات الخواص أهل الصدق والإخلاص 


(الدار اليمنية للدشر والتوزيع» (۹۸7١‏ 


: الشريعة والحقيقة (دار المعرفة الحامعية). 
: الحكومة الباطنية (الطبعة الأرلى .)۱۹۷١‏ 
: ألفاظ الصوفية ومعانيها (دار الككب 


.)۱۹۷١ إلحامعية»‎ 


: الطبقات الكکبرى (برلاق » ٠١۸١‏ 


هجرية). 


: الكوكب الشاهق فى الفرق بين امريد 


1Y 


-٥‏ الشهرستانی 


-٦‏ الشهرزوری 


۷- الشییی (د۔ کامل) 


۹- شیدر (هانز هینرش) 


۰ - عباس عزاوی 


-٩١‏ عبد الحيار الراثلى 


(دکتور) 
۴۳- عبد اللطيق العبد 
(دکتور) 


الصادق وغير الصادق ¢ تحقیق د. حسن 
الشرقاوی (دار العارف ۱۹۸۲). 


: الملل والنحل تحقيق د. عبد اللطيف العبد 


(مكتبة الأنجلو المصرية» ۱۹۷۷). 


: مقدمة حكمة الإاشراق (حموعة درم 


: الصلة بين التصوف والتشيع (دار المعارف 


حعصر » الطبعة الثانية .)۱۹٦1٩۹‏ 


: الفكر الشيعى والنزعات الصوفية حتى 


مطلع القرن الثاني عشر اهجرى (مكتبة 
النهضة - بيروت). 


: نظرية الإنسان الكامل عند المسلمين 


مصدرها وتصويرها الشعرى ترجمة د. 
عبد الرحمن بدوى (الإنسان الكامل فى 


: ابن عربى وغلاة الصوفية رالكتاب 


التذکاری حى الدين بن عربى). 


: وحلة الوجود العقلية (منشورات 


عویدات» برروت/ باریس» ۱۹۸۳). 
المعرفة عند الحكيم التزمذى ردار الكاتب 
العربى» بدون تاريخ). 


: الإنسان فى فكر إخوان الصفا (مكتبة 


الأنحلو المصريةء .)۱۹۷١‏ 


YA ` 


-٤‏ عثمان یی (دکتور) 


-۹ 


-۷ 


۸- فلهوزن (یولیرس) 


۹- فؤاد زکریا (دکتور) 


-١ ٠ >‏ القاشانى (كمال الدين) 


-١ ١١‏ القشيرى 


: الحكمة المتعالية فى الإسلام نصوص 


تارخية م تشر (ضمن» نتصوص فلسفية 
مهداة إلى الدكتور إبراهيم مدكور- الميفة 
الصرية العامة للكتاب .)۱۹۷١‏ 


: نصوص خاصة بنظرية التوحيد فى التفكير 


الإسلامى (الكتاب التذكارى محى الدين 
ابن عریی). 


: الصحف اليونانية -أصول غير مباشرة 


لفكرة الحكيم المتأله عند السهروردى 
(الكتاب التذكارى لشيخ الإشراق). 


: الفتوحات المكية لابن عربى (تحقيق 


: أحزاب المعارضة السياسة/ الدينية فى 


صدر الإسلام (ترجمة د. بدرى بعنوان : 
الخوارج والشيعة - وكالة الطبرعات € 
الکویت .)۱۹۷٩‏ 


: دراسة للتساعية الرابعة لأفلوطين راليعة 


الصرية العامة للكتاب» .)۱۹۷١‏ 


: اصطلاحات الصوفية تحقيق ذ. حمد 


كمال جعفر (اليعة اللصرية العامة للكاب 
1). 


: لطائف الإشارات - تفسير صوفى كامل 
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۲ - القونوى (صدر الدين) 


١ ۳‏ - الکلایاذى 


-۰٤‏ کوریان (هتری) 


۱۰٥‏ - ماسینون (لویس) 

-الحجبى 

۷ - عمد غلاب (دکتو 

۸ محمد مصطفی حلمی : 
(دکتور) 


-۹ 


۰- مود قاسم (دکتور) 


للقرآن الكريم» تحقيق وتقديم د. إبراهيم 
بسيونى (دار الكاتب العربى للطياعة 


: مراتب الوجود تشرة د. بلوى (الإنسان 


الكامل فی الإسلام). 


: اللعرف لمذهب أهل التصوف» تعقيق 


وتقدیم د. محمود النرارى (مكتبة الكليات 
الأزهرية - الطيعة الثانية ۱۹۸۰). 


السهروردى مؤسس الأهب الإشراقی› 


ترجهمة د. بدوى (شخصيات قلققة فى 
اللإسلام). 


: الإنسان الكامل وأصالته البشوريةء ترجمة 


د. بدوی (الإنسان الكامل فى الإسلام). 


: تاريخ خلاصة الأثر فى أعيان القرن 


الخادی عشر (القاهرة ٠۲۸۲‏ هجرية). 


: المعرفة عند حيى الدين بن عريى (الكتاب 


التذکاری لاین عریی). 
ابن الفارض سلطان العاشقين (سلسلة 


: ابن الفار ض وا الحب الإهى (دار المعارف 


.)۱۹۷١ مصر‎ 


: فكرة الإنسان فى مذهب ابن عربى 


1۷۰ 


۱- التشار (د. على سامی) 


۲- نیکلسون. 


۳ -¬-س- یی بن الحسين 


-٤‏ یوسف زیدان (دکتور) 


~1٥ 
¬٦ 
الخطرطات:‎ 


۷- ابن عریی (عی الدين) 


ı۸‏ التفتازانی 


(ضمن» دراسات فلسفية مهمداة إلى 
الدكتور. إيراهيم مدكور - اليغة الصرية 
العامة للكتاب .)۱۹۷٤‏ 


: نشأة الفكر الفلسفى فى الإسلام (دار 


العارف .عصر- الطيعة الثامنة). 


: مادة (الإنسان الكامل) بدائرة اللعارف 


الإسلامية (الرجمة العربية). 


: غاية الأمانى فى أخبار القطر اليمانى 


(الميئة المصرية العامة للكتاب). 


: عبد القادر الجيلانى باز الله الأشهب دار 


الیل - بیروت ۱۹۹۱) 


: المعواليات : دراسات فى التصرف (الدار 


المصرية اللبتانية - القاهرة ۱۹۹۸) 


: عبد الكريم الجيلى فيلسوف الصوفية 


(اميئة المصرية العامة للكتاب - سلسلة: 
أعلام العرب) 


: المنازلات (عخطرط بالعهد الأهمدى بلطا 


رقم ج ۸/ ع .)۱٥۸‏ 


فوتوغرافية بعكنبة كلية الآداب - جامعة 
القاهر (. 


۲۷1 


۹- جام (عبد الرهمن) 


- اميل (عبد الكريم) 


-141 


-۲ 


2T 


٤‏ الدسوقی (إبراهیم) 

-٥‏ الدرانى (جلال الدين) 

۹- السلمى (أبو عبد 
الرحمن) 


۷-العيدروسى (عبد 


: رسالة فى وحدة الوجود (غخطوط .عكتية 


السجد الأحمدى بطنطاء رقم .)1۹٤‏ 


: حقيقة اليقين وزلفة التمكين (نسخحة ضمم 


جموعة رقم ١۳۹۲۳‏ ج/ تصوف» مكتبة 
البلدية بالإإسكندرية). 


: شرح مشكلات الفتوحات المكية وفتح 


الأبراب الغلقات من العلوم اللدتية 
(خطوط رقم ۸۱۳۷۹ د | تصوف »› 
مكتبة البلدية - الإسكندرية). 


: الكهف والرقيم فىشرح بسم الله الرحمن 


الرحيم (نسخة ضمن بحموعة رقم 
1اد تصوف» مكتبة البلدية - 
الإسكندرية). 


: النادرات العينية (عدة نسخ). 


: ديوان الدسرقى (خطرط رقم ۰۷٣٣/د‏ 


تصوف» مكتبة البلدية - الإسكندرية). 


: شواكل الحور شرح هياكل النور (خطوط 


رقم ۱/ج تصوف» مكتبة اليلدية - 
الإسكندرية). 


۲اد تصوف» مكتبة البلادية - 
الإسكندرية) . 


YY 


الرهن) جموعة رقم /١١۷‏ تصوف» دار الكتب › 
القاهرة). 
۸-القارى (على يبن : رسالة فى وحدة الوحود (نسخة ضمن 
سلطان) ججموعة رقم /٠١٦۸۲‏ تصرف وأحلاقء 
القاهرة). 
- : العدن العدنى فى فضل أريس القرنى 
(خطرط رقم ۱۹۷۸ / ب تصوف» مكنية 
البلدية - الإسكندرية). 


الرسائل الجامعية: 


٠‏ “- سهيلة عبد الباعث الرجمان : نظرية الإنسان الكامل عند الجيلى (رسالة 
ماحستير» إشراف د. أبو الرفا الغنيمى التفتازانى ء كلية الآداب - 
جامعة القاهرة» .)١۱۹۷۸‏ 

١‏ - عامر ياسين النجار : أهم الطرق الصوفية فى مصر فى القرن السابع 
المحرى (رسالة ماجستير » إشراف د. محمد كمال جحعفرء كلية دار 
العلوم - جامعة القاهرة ۱۹۷۷). 

٣‏ - عبد الوهاب جعفر : الاتحاهات البنائية المعاصرة بين العلم والفلسفة عند 
میشیل فو کوه (رسالة دکتوراه» إشراف د. على بو ریان › د. تح اله 
حليف» كلية الآداب - جامعة الإسكندرية ۱۹۷۸). 

۴ - محمد شراقة : اللضمون الفلسفى للقصص الرمزى فى التصوف 
الإسلامى» حى بن يقظان عند كل من ابن سينا وابن طفيل 


YY 


والسهروردى (رسالة ماحستير إشراف د. محمد على أبو ريانء كلية 
الآداب - جامعة الإسكندريةء ۱۹۸۳). 


-٤‏ تاصر عبد الرؤرف بهاء الدين : الفرق الإسلامية العاصرة فى الخليج 
العربى كمنطقة احتواء عقائدى (رسالة دكتوراه» إشراف د. محمد على 
أبو ريان » كلية الآداب - جامعة الإسكندرية»ء ۱۹۸۲). 


-٥‏ معجم ألفاظ القرآن الكريم (ترتيب / طه عبد الباقى ) القاهرة. 

-٠‏ الدليل الكامل لآيات القرآن الكريم (الجلس الأعلى للشؤون الإسلامية) 
القاهرة» .٠۱۹۷۲‏ 

۷-العجم المفهرس لألفاظ الحديث التبوى (ترتيب نخبة من العلماء) 
بیروت. 

۸- اللؤلؤ والمرحان فيما اتفق عليه الشيخان (انجلس الأعلى للشؤرن 
الإسلامية» القاهرة). 

۹-العجم الفلسفى (جحمع اللغة العربية ۱۹۷۹ء القاهرة) . 

- مصطلحات الفلسفة (د. أبو العلا عفیفی - د. زكى جيب مود‎ - ١ ٠ 
د. عبد الرحمن البدرى - د. محمد ثابت الفندى اجلس الأعلى لرعاية‎ 
الفنون والآداب والعلرم الاجتماعية › القاهرة).‎ 

-٤١‏ العجم الفلسفى : د. جميل صلييا (دار الكتاب اللبنانى » بيروت). 

۲ - معجم المصطلحات العلمية والفنية (إعداد وتصنيف / يورسف خحیاط» 
دار لسان العرب » بيروت). 


V٤ 


-١ ٤ ٤‏ معجم البلدان » ياقوت الحموى (دار صادر »› بيروت). 


-١ ٤٥‏ دائرة المعارف الإسلامية رالترجمة العربية) مادة : اتحاد. 


الكتب الأجنبية : 


146- Brockelmann (Karl) : Giescheishte der Arabishen 
Letiratur, Suppl . (Leiden, 1937). 

147- Sayyed H. Nasser (Dr) : Living Sufism (London, 
1980). 

148- Nichelson (R.A.) : Studies in Islamic Mysticism 
(Cambridge, 1953). 

149- Encyclopedia of Islam (Lyeden) .. Art. El- Djili. 

150- Encyclopedia of Islam (Lyeden) .. Art. Gelan. 

151- Encyclopedia of religion and Ethics (New York, 
1914) Art. Incarnation. 

152- Encyclopedia of Philosophy (New York - London, 
1972) Art. Pantheism. 
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sncweneanenvoenneonnnnanvennnsnennersendnnnonnans مقتح‎ 


# الفصل الثانى أساتذة الجيلى ومعاصروه 


e E SSS أساتذة الطريق‎ 


* الفصل الأول الإدسان الكامل عند الجيلى 
الذات الإفية 


eusoeosanunveucnavecenveteooannuvoQnnssnaenavvuannoea 


۱۳ 


1٠ 


۹۱ 


مرتبة الإنسان الكامل e ea‏ 
الإنسان الكامل فى مقايل الحق A. Ga‏ 
الإنسان الكامل فى مقابل الخلق NE SR AS‏ 
* الفصل الثانى الإنسان الكامل بين الجيلى والصوفية 
این عریی IU RSS ES‏ 
السهروردى Es acess‏ 
ابن سبعين EE. sa aR SS‏ 
* الفصل الثالث أصول ومصادر نظرية الإنسان الكامل 
آراء المستشرقين EV o AEDES RNR‏ 
الإطار الإسلامى للنظرية SF eS‏ 
الباب التالث : الوحدة 

مدحل AN esasen‏ 
* الفصل الأول الحلول والاتحاد والوحدة 

الحلول UE eG ea‏ 
الحلاج A eae‏ 
الحلول عند الحجيلى AE cease ee‏ 
الاتحاد AT accesses‏ 
آبو يزيد البسطامی Te OOS‏ 
الاتحاد عند الجيلى e eos‏ 
الوحدة A GDS ERE‏ 
# الفصل الثانى الوحدة عند الجيلى 

الوجود الحقى والوجود الخلقى E ORGS‏ 


YA 


کب الدکتور یوسف زیدان 
١‏ - المقدمة فى التصوف » لأبى عبد الرهن السلمى (تقديم 
وتحقيق) . 
الطبعة الأرلى : مكتية الكليات الأزهرية بالقاهرة .٠۹۸۷‏ 
الطبعة الثانية : دار الحیل ببیروت .٠۹۹۸‏ 
۲ - عبد الكريم الجيلى فيلسوف الصوفية ر تاليف) . 
الطبعة الأولى : الميعة المصرية العامة للكتاب (سلسلة أعلام العرب) 
4۸ 
الطبعة الثانية : دار الجیل ببیروت ۱۹۹۳. 
۳ - الفكر الصوفى ر تاليف). 
الطبعة الأرلى : دار النهضة العرية ببیروت .١۹۸۸‏ 
الطبعة الثانية : دار الأمین بالقاهرة .٠۹۹۸‏ 
٤‏ - شرح فصول أبقرط لابن النفيس ( دراسة وعقيق ) 
الطبعة الأول : دار العلوم العربية ببیروت .٠۹۸۸‏ 
الطبعة الثانية : الدار المصرية اللبنانية بالقاهرة .٠۹۹۰‏ 
ه - شعراء الصوفية الجهولون (تاليف) . 
الطبعة الأولى : مؤسسة الأحبار بالقاهرة ٠۹۹٩۱‏ 
الطبعة الثانية : دار الميل ببيروت ۱۹۹١‏ (طبعة مزيدة منقحة) 
٠‏ - ديوان عبد القادر الجيلانى ( دراسة وحقيق ) . 
الطبعة الأولى : مؤسسة الأحبار بالقاهرة .٠۹۹۱‏ 


الطبعة الثانية دار الجيل ببیروت رتت الطبع) 


۷4 


۷ - ديوان عفيف الدين.التلمسانى ردراسة وتحقيق) . 
الجزء الأول : مؤسسة الأحبار بالقاهرة .٠۹۹۱‏ 


۸ قصيدة النادرات العينية للجيلى مع شرح النابلسى ردراسة 
وتقيق) . 
دار الحيل ببيروت ۹A۸‏ 
٩‏ - الطريق الصوفى وفروع القادرية عصر (أليف) . 
اأطبعة الأرلى : دار الجیل ببیروت ۱ . 
٠‏ ۹- عبد القادر الجیلانی› باز | لله الأشهب («اليف) ٤‏ 
دار الجيل ببيروت ۱-.. 
-١‏ رسالة الأعضاء » لابن النفيس ردراسة وحقيق) . 
الدار المصرية اللبنانية بالقاهرة وبیروت ٠0۹۹۱‏ 
۲- المختصر فى علم الحديث النبوى »› لابن النقيس ردراسة 
وحقيق) . 
الدار الملصرية اللبتانية بالقاهرة وبیروت .١٠۹۹۱‏ 
۴-المخعار من الأغلية » لابن النفيس ردراسة وعقيق . 
الدار المصرية اللبنانية بالقاهرة وبيروت 1۲ 
-٤‏ شرح مشكلات الفتوحات المكيةء لعبد الكريم الجيلى ردراسة 
وعقيق) . 
دار سعاد الصباح يالقاهرة 1۹۹۲. 


A۰ 


-٥‏ فوائح الجمال وفوائح الجلالء لنجم الدين كبرى (دراسة 
وتعقيق) . 
دار سعاد الصباح بالقاهرة ۱۹۹۳. 

- الزاث امجهول » إطلالة على عام الخطوطات راليف) . 
الطبعة الأرلى : دار الأمين بالقاهرة .٠۹۹٤‏ 
الطبعة الثانية : دار المعرفة الجامعية بالإسكندرية ١۹۹١‏ (طبعة 
جحامعية خحاصة) 
الطبعة الثالثة : دار الأمین بالقاهرة .٠۹۹۷‏ 

۷- فهرس مخطوطات جامعة الإسكندرية ( الجرء الأول) 
معهد المخحطوطات العربية بالقاهرة .٠۹۹٩٤‏ 

۸- فهرس مخطوطات جامعة الإسكندرية (الجرء الثانى) 
معهد المخحطوطات العربية بالقاهرة .٠١۹٩٩‏ 

۹- نوادر المخطوطات بمكتبة بلدية الإسكندرية . 
برنامج الأمم المتحدة للتنمية 0.NN.5.۴‏ / الميعة العامة لمكتبة 
الإسکندرية ۱۹۹٩‏ . 

) فهرس مخطوطات رفاعة الطهطاوى (الجزء الأول‎ - ٠ 
. ۱۹۹٩ معهد المخحطوطات العربية بالقاهرة‎ 

-١‏ فهرس مخطوطات رفاعة الطهطاوى رالجزء الانى) 
معهد المخطوطات العربية بالقاهرة .٠۱۹۹۷‏ 


۲ - فهرس مخطوطات رفاعة الطهطاوى رالجزء الثالث) 


۲۸1 


معهد المحطوطات العربية بالقاهرة ۹۹۸٠ء‏ 
۴- فهرس تخطوطات بلدية الإسكندرية (الجزء الأول : 
المخطوطات العلمية) 
الميعة العامة لمكتبة الإسکندریة .٠۱۹۹٩٩‏ 
٤‏ ۲- بدائع المخطوطات القرآنية بالإسكندرية . 
الميعة العامة لمكتبة الإسکندرية ٠۹۹٩‏ 
ه ۲- التقاء البحرين : نصوص نقدية 
الدار المصرية اللبنانية بالقاهرة وبیروت .٠۹۹۷‏ 
٠‏ ۲- فهرس مخطوطات أبى العباس المرسى (الجزء الأول: التصوف» 
التفسيرء السيرةء الحديث) 
الميغة العامة لمكتبة الإسکندریة .١۹۹۷‏ 
۷- حی بن یقظان 
الطبعة الأولى : الميئة العامة لقصور الثقافة (سلسلة الفلسفة والعلم 
4۷( 
الطبعة الثانية : دار الامین .٠۹۹۸‏ 
۸- التواليات :دراسات فى التصوف . 
الدار المصرية اللبنانية .٠۹۹۸‏ 
۹- فهرس مخطوطات بلدية الإسكندرية (الجرء الثانى : مخطوطات 


التصوف وملحقاته ) 


YAY 


الميعة العامة لمكتبة الإسکندرية .٠۹۹۸‏ 

٠‏ - فهرس مخطوطات بلدية الإسكندرية (الجزء الفالث: مخطوطات 
التاريخ والجغرافيا) 
الميعة العامة لمكتبة الإسكتدرية (تحت الطبع) 

-١‏ علاء الدين (ابن النفيس) القرشى › إعادة اكتشاف 


الدار المصرية اللبنانية بالقاهرة وبروت (تحت الطبع) 


YAT 
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